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ALFONS RIEDL

Die Kompetenz der Kirche in Fragen der Moral

DerBeitrag* zeigt in einem ersten Schritt den unlésbaren Zusammenhang von Glaubeund Moral nach
dem Zeugnis der Bibel (Gebote als die der Praxis zugewandte Seite des Evangeliums). AnschlieBend
wird die Notwendigkeit ethischer Orientierung beim Umgang mit den Ergebnissen der Humanwissen-
schaften von einer theologischen Anthropologie her erértert. Bei der Darlegung der innerkirchlichen
Aspekte zeigt sich das Fehlen von Reflexionen iiber eine Hierarchie ethischer Wahrheiten. Die Unfehl-
barkeit des Papstes (wie der Kirche) in Sittenlehren bezieht sich jedenfalls auf Moralaussagen in unmit-
telbarer Bezichung zum Glauben. (Redaktion)

I. Fragestellung
1. Die ethische Herausforderung der Gegenwart

Die Frage, ob der Mensch darf, was er kann, war zu keiner Zeit anders denn als rhetori-
sche Frage zu verstehen. Der Mensch durfte niemals nach Belieben vollfiihren, wozu er
physisch und technisch imstande war. Dies war, wenn Freiheit Freiheit bleiben und sich
nicht selber aufheben sollte, im Grunde auch nicht das Problem. Der instinktungesi-
cherte und darum sich selbst aufgegebene Mensch hat dariiber zu reflektieren, wie sein
Leben gelingen kann.! Dies stellt sein Kénnen und Wollen, sein Entscheiden und Han-
deln unter einen Anspruch, unter den einzigartigen Anspruch eines Sollens, den wir als
sittlichen (ethischen, moralischen) Anspruch bezeichnen. Der Mensch ist darum von
seinem Wesen her auf das Sittliche angelegt, und wiederumsteht alle Ethik — die theolo-
gische nicht minder — im Dienst des Menschen und der Sicherung und Erfiillung seiner
Freiheit,? ist Lebens- und Uberlebensethik.3

Nicht um die Grundlegung des Sittlichen im allgemeinen geht es bei der Frage nachdem
Diirfen desMachbaren, dieseit einer Reihe von Jahren ausdriicklich und nachdriicklich
gestellt wird;* sie hat vielmehr eine besondere aktuelle Zielsetzung und Dringlichkeit.
Das Kénnen des Menschen hat Ausmaf3e angenommen und zeigt eine Ambivalenz, die
allenthalben ernste Bedenken hervorruft. Der Verfiigungsgewalt iiber die Natur folgte
die Manipulierbarkeit des Verhaltens, dem Griff nach dem Atom der Zugang zu den
Quellen des menschlichen Lebens. Erstmals in der Geschichte treten mit den ,Grenzen
des Wachstums” die realen Méglichkeiten radikaler Zerstérung des Menschen und sei-
ner Welt in das Blickfeld. Dabei ist es immer der Mensch selbst, der da seine Hand am
Steuer oder doch im Spiele hat. Allein in der Wahrnehmung seiner ganzen, im MafBe
seiner Macht ihm zugewachsenen Verantwortung liegt darum die Chance einer huma-
nen Zukunft. In diesem Sinne statuiert Hans Jonas ,das Prinzip Verantwortung®. Dieses
stellt er ,dem Prinzip Hoffnung gegeniiber, nicht das Prinzip Furcht. Wohl aber gehért

* Nachstehendem Beitrag liegt der Text einer Gastvorlesung zugrunde, die der Verfasser im WS 1984/85 an
der Universitit Passau gehalten hat.

1 Vgl. W. Korff, Wie kann der Mensch gliicken? Perspektiven der Ethik, Miinchen—Ziirich 1985, bes. 9—32.

2 Vgl. dazu den einschligigen Abschnitt bei E Béckle, Fundamentalmoral, Miinchen 1977, 151—164. Be-
gic}}\‘nenderweise ist bereits bei Thomas v. A. die Moral auf die .beatitudo” des Menschen ausgerichtet

. th. I-II, qq. 1—5).

3 Dieser Zusammenhang ist heute iiber die sittliche Erzichung hinaus im Interesse einer Rehabilitierung der
«Moral” verstirkt deutlich zu machen; zugleich hat sich an ihm die Begriindung konkreter sittlicher Normen
auszuweisen.

4 So z. B. bei P. Sporken, Darf die Medizin, was sie kann? Probleme der medizinischen Ethik, Diisseldorf
1971.



die Furcht zur Verantwortung so gut wie die Hoffnung"’ Sie vermag das BewuBtsein
dafiir zu schirfen, wie sehr die dem Menschen heute und in der Zukunft eréffneten
Handlungsméglichkeiten die ethischen Kriterien und Kréfte herausfordern.

2. Der Beitrag der Kirche

Zu diesen Fragen bringt auch die Kirche ihren ethischen Beitrag ein. Auf der einen Seite
erwartet man ihn geradezu und spart nicht mit Vorwiirfen, wo man der Meinung ist,
die Kirche habe sich in dieser oder jener Sache von sozialem Belang nicht entschieden
genug eingesetzt. Uber die Wertschitzung der Kircheals einer sozial-karitativen Institu-
tion, eines niitzlichen Erziehungsfaktors und einer wirksamen moralischen Kraft in der
Gesellschaft kann man sich offenbar auch dort verstindigen, wo man die iibernatiir-
lich-dogmatischen Inhalte des christlichen Glaubens nicht annimmt. Andererseits
kann sich die Kirche unméglich alle oftmals divergierenden und sogar kontriren Vor-
stellungen und Interessen zu eigen machen; sie muf3 deshalb die einen oder anderen ent-
tauschen und zu ihnen in Konkurrenz treten, was ihr immer wieder Kritik und Ableh-
nung eintragt. Hier liegt dann die Frage nahe, welche Stellung ihr im gesellschaftlichen
Dialog zukommt, mit welchem Recht und Gewicht sie ethische Fragen entscheidet, mit
einem Wort: wie es um die von ihr beanspruchte Moralkompetenz bestellt ist.
Dieser Anspruch wird ganz allgemein damit begriindet, daB3 Fragen der Moral in den
Bereich der christlichen Lehre und kirchlichen Verkiindigung gehoren, weshalb die Kir-
chehierfiir Verantwortung trigt und hierin Urteilsfahigkeit besitzt. Dies bedarf weniger
des grundsitzlichen Nachweises als vielmehr der inhaltlichen Abklarung, zu der aller-
dingsaus der Zeit nach demII. Vatikanischen Konzil bereits zahlreiche theologische Bei-
trige vorliegen.® In diese Selbstreflexion reihen sich auch die nachstehenden Uberle-
gungen, diesich auf eine dreifache Fragestellung beziehen: So geht eseinmal darum, den
Stellenwert der Moral innerhalb der Glaubensverkiindigung aufzuzeigen (II); sodann
ist das Verhaltnis der von der Kirche verkiindeten Moral zu Moralauffassungen der Ge-
sellschaft zu bedenken (III); schlieBlich ist auf die Frage der Reprasentanz und Verbind-
lichkeit der Moralverkiindigung innerhalb der Kirche selbst einzugehen (IV).

I1. Die Moral in der kirchlichen Verkiindigung
1. Das Selbstverstindnis der Kirche

Die Zugehérigkeit der Moral zum Gegenstandsbereich der kirchlichen Verkiindigung
ist zunéchst einmal eine augenscheinliche Tatsache, die (nicht zuletzt im Blick auf die

5 H. Jonas, Das Prinzip Verantwortung, Frankfurt 31982, 390; dazu: ders., Technik, Medizin und Ethik. Zur
Praxis der Verantwortung, Frankfurt 1985, bes. 269—321.

¢ Ohne Zweifel hat die innerkirchliche Diskussion um das Antikonzeptionsverbot den entscheidenden An-
stof} gegeben, die kirchliche Lehrautoritit speziell in Fragen der Moral niher zu untersuchen. Vgl. dazu
u. a. E Bbckle, Unfehlbare Normen?, in: H. Kiing (Hg.), Fehlbar? Eine Bilanz, Ziirich—Einsiedeln—KéIn
1973, 280—304; ders., Fundamentalmoral (s. Anm. 2) 321—331; A. Riedl, Die kirchliche Lehrautoritit in
Fragen der Moral nach den Aussagen des Ersten Vatikanischen Konzils, Freiburg—Basel —Wien 1979 (wei-
tere Lit.: 370—373, Anm. 18); ders., Die kirchliche Lehrautoritit im Bereich sittlicher Normen, in: W. Ker-
ber (Hg.), Sittliche Normen. Zum Problem ihrer allgemeinen und unwandelbaren Geltung, Diisseldorf .
1982, 124—143; H. Schlégel, Kirche und sittliches Handeln. Zur Ekklesiologie in der Grundlagendiskus-
sion der deutschsprachigen Moraltheologie seit der Jahrhundertwende, Mainz 1981; ders., Zur Kompetenz
des Lehramtes fiir das sittliche Handeln. Ekklesiologische Perspektiven, in: TThZ 92(1983)22—31; L.
Oecing-Hanhoff, Ist das kirchliche Lehramt fiir den Bereich des Sittlichen zustindig?, in: ThQ
161(1981)56—66; ]. Schuster, Ethos und kirchliches Lehramt. Zur Kompetenz des Lehramtes in Fragen der
natiirlichen Sittlichkeit, Frankfurt 1984; A. Auer (Hg.), Die Autoritit der Kirche in Fragen der Moral, Miin-
chen—Ziirich 1984.



anderen Weltreligionen) geradezu als bare Selbstverstiandlichkeit anmutet. Von Anfang
an wurde in der Kirche auch Moral verkiindet und sittliches Verhalten gefordert. Dabei
konnte die christliche Verkiindigung, die sich an den sittlich empfindenden und urtei-
lenden Menschen wendet, auf dem sittlichen BewuBtsein jiidischer wie auch heidni-
scher Tradition aufbauen. Zudem ist die Glaubensentscheidung selbst sittliche Ent-
scheidung par excellence.

Auch wenn sich Jesu Verkiindigung nicht auf ethische Forderungen einengen 136t, son-
dern primir und wesentlich Heilsansage und Heilsruf ist, nimmt darin die Moral einen
bedeutsamen und unabdingbaren Platz ein. In der neutestamentlichen Briefliteratur
kehrt dieser Zusammenhang wieder, der es erlaubt, von einer ,Ethik des Neuen Testa-
mentes” zu sprechen.” Ebenso ist die Theologie vor aller spateren Ficherdifferenzie-
rung immer auch Moraltheologie. Die Katechismen, darunter der Catechismus Roma-
nus, enthalten durchweg einen eigenen Teil iiber das christliche Leben oder die Gebote.
Uberdies nimmt heute die Moralerziehung einen festen und ansehnlichen, wenn nicht
sogar herausragenden Platz im schulischen Religionsunterricht ein. SchlieBlich betref-
fen gerade die lehramtlichen AuBerungen jiingeren Datums in nicht geringem Ausmaf3
Fragen der Moral. Es geniige hier zu erinnern an die Ehe- und Sozialenzykliken der letz-
ten Pipste und ihre Verlautbarungen zu medizinischen Fragen,® an Stellungnahmen
der rémischen Glaubenskongregation zur Euthanasie, zum Schwangerschaftsabbruch
oder zu Fragen der Sexualethik, ferner an die Pastoralkonstitution des II. Vatikanischen
Konzils sowie an zahlreiche Hirtenschreiben von Bischéfen bzw. Bischofskonferenzen
etwa zur Umwelt- oder Friedensthematik.

Dabei wird seit dem spiten 19. Jahrhundert die Moralkompetenz der Kirche, insbeson-
dere ihre Zustindigkeit im Bereich des natiirlichen Sittengesetzes oder des Naturrechts,
auch ausdriicklich gelehrt und begriindet. Was diesbeziiglich sowohl die Pipste — na-
mentlich Leo XIII., Pius XI., Pius XII.° und Paul VI.?® — als auch die Theologen vortra-
gen, laBt sich in drei Argumente zusammenfassen: 1. Das erste verweist auf die inhaltli-
che Beziehung von Offenbarung und natiirlichem Sittengesetz: Weil letzteres
groBenteils in der Offenbarung enthalten sei und jedenfalls von ihr in seiner Weitergel-
tung bestiitigt werde, sei die Kirche aufgrund ihrer Zustandigkeit fiir die Offenbarung
zustindig auch im Bereich des natiirlichen Sittengesetzes. 2. Auch das zweite Argument
verfihrt syllogistisch: Weil zur Erlangung des Heils auch die Erfiillung des natiirlichen
Sittengesetzes gefordert sei, komme der Kirche als der von Gott bestimmten Fiihrerin
zum Heil eine entsprechende moralische Kompetenz zu. 3. Das dritte Argument stellt
auf die Heiligkeit der Kirche ab, mit der sich nicht vereinbaren lasse, daf3 die Kirche Un-
sittliches fiir sittlich oder Sittliches fiir unsittlich erklire. Insbesondere die letzten bei-
den Argumente haben eine wenigstens bis in die Spétscholastik zuriickreichende Tradi-
tion. So ist nach Robert Bellarmin (und dhnlich nach Melchior Cano'!) der Papst

7 Vgl. u. a. R. Schnackenburg, Die sittliche Botschaft des Neuen Testamentes, Miinchen 21962; K. H.
Schelkle, Theologie des Neuen Testaments, III: Ethos, Diisseldorf 2(1977); W. Schrage, Ethik des Neuen
Testaments, Géttingen 1982.

8 Vgl. M. Sailer, Medizin in christlicher Verantwortung. Sittliche Orientierungen in pipstlichen Verlautba-
rungen und Konzilsdokumenten, Paderborn . . . 1982.

9 Zu Pius XII. vgl. K. Hérmann, Die Zustindigkeit der Kirche fiir das Naturrecht nach der Lehre Pius’ XII.,
in: J. Héffner — A. Verdross — F. Vito (Hg.), Naturordnung in Gesellschaft, Staat, Wirtschaft, Innsbruck
1961, 139—150.

10 Paul, V1., Enzyklika ,Humanae vitae’, Nr. 4.
11 M. Cano, Opera omnia (Hg. H. Serry), Venedig 1759, 136—140; weitere Belegebei A. Ried!, Diekirchliche
Lehrautoritit in Fragen der Moral (s. Anm. 6), 427—430 (Anm. 458).



Jnicht nur in Glaubensdekreten unfehlbar, sondern auch in Sittengeboten, welche die
ganze Kirche verpflichten und Heilsnotwendiges bzw. in sich Gutes oder Schlechtes be-
treffen”. Wie erlautert wird, kénne demnach der Papst nicht Heilswidriges (wie Be-
schneidung oder Sabbatfeier) vorschreiben oder Heilsnotwendiges (wie Taufe und Eu-
charistie) verbieten; ebenso wenig kénne er Unsittliches (wie den Wucher) zur Pflicht
machen oder Sittliches (wie die Wiedergutmachung) untersagen.!?

2. Glaube — Moral

Die von Lehramt und Theologie explizit vorgetragene Moralkompetenz der Kirche hat
ihren Grund wie ihre Grenze in der Verbindung von Glaubensbotschaft und Sittenlehre
bzw. von Glaube und Moral, wie sich diese Verbindung insbesondere im Neuen Testa-
ment darstellt und unter dem Begriff der Glaubens- und Sittenlehre” von der Tradition
festgehalten wurde.

Die Handlungsrelevanz des Glaubens tritt im Neuen Testament mit aller Deutlichkeit
zutage. Jesu Verkiindigung des nahegekommenen Reiches Gottes fiihrt unverkennbar
zu einer anderen Lebenspraxis, die anbrechende Gottesherrschaft wird sozusagen zu
einem neuen ,Handlungsprinzip“!®* Der von Jesus geforderte Glaube an ihn bzw. an
sein Evangelium setzt Umorientierung und Umkehr voraus (vgl. Mk 1,15) und ist ein
Glaube, der ,die Wahrheit tut” (Joh 3,21) und ,den Willen des Vaters im Himmel erfiillt*
(Mt 7,21). Weil jedoch dieser in ,Gesetz und Propheten” entfaltete Gotteswille im Dop-
pelgebot der Liebe zusammengefaBt ist (vgl. Mt 22,37—40 parr; R6m 13,8 —10) und die
Liebe ,das Gesetz Christi® ausmacht (Gal 6,2), 148t sich lapidar formulieren, ausschlag-
gebend sei ,der Glaube, der in der Liebe wirksam ist” (Gal 5,6).

Der Glaube, der wesentlich auch hoffender Glaube ist, fiihrt zu einem anderen Verhal-
ten gegeniiber den irdischen und materiellen Giitern, als es Menschen an den Tag legen,
«ie keine Hoffnung haben” (1 Thess 4,13; vgl. 1 Kor 15,32). Bereits im Alten Testament
zeigt sich die ethosprigende Bedeutung des Jahweglaubens. Gottes Bund mit Israel hat
nicht nur kultische, sondern, wie dies am Dekalog und seiner Stellung innerhalb der
Sinaiperikope deutlich wird, unabdingbar auch sittliche Konsequenzen. DaB dieselben
nicht durch Gebete und Opfer einzulésen sind, der Kult also die Moral nicht zu ersetzen
vermag, gehort zu den herausragenden Themen der Propheten. Das Neue Testament
fiihrt diesen Gedanken der ethischen Relevanz des Glaubens und der Privalenz der Mo-
ral gegeniiber dem Kult fort. Dabei ist das Wirksam-Werden in der Liebe dem Glauben
so sehr wesentlich, daB er ohne diese ,Werke” der barmherzigen Liebe ein ,toter” und
Jnutzloser” und in dieser rudimentiren Gestalt nicht ,gerecht” machender Glaube ist
(Jak 2,14—26). Zu beachten ist, daB die hier im Kontrast zu einem bloBen Glauben ge-
forderten Werke” nicht neben dem Glauben stehen oder zusatzlich zum Glauben gebo-
ten sind, sondern Vollziige und Wirkweisen des Glaubens selbst darstellen.
Bezeichnend fiir diesen Zusammenhang von Glaube und Moral und aufschluBreich fiir
das Verstindnis der traditionellen Formel von der ,Glaubens- und Sittenlehre” ist die
Sprechweise des II. Vatikanums von der ,fides credenda et moribus applicanda’, daf3
also die Glaubensbotschaft gliubig anzunehmen und auf das sittliche Leben anzuwen-
den sei.’s

12 R, Bellarmin, Opera omnia, Paris 1870 (Frankfurt 1965) II, 87f.

13 Vgl. H. Merklein, Die Gottesherrschaft als Handlungsprinzip. Untersuchung zur Ethik Jesu, Wiirzburg
21981.

14 Vgl. F Béckle, Fundamentalmoral (s. Anm. 2), 167—196.

15 Lumen Gentium, Nr. 25.
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Dieser Zusammenhang riickt auch die Heilsbedeutung der Moral insrechte Licht. Erl6st
jene Schwierigkeit, die man dariiber empfinden mag, daf} einerseits zum Heil der Glau- -
be gefordert wird (Mk 16,16) und andererseits die Beobachtung der Gebote bzw. die Lie-
be als Weg zum Heil erscheint (vgl. Mt 19,17 parr; 25,31—46). Der heilsnotwendige
Glaube ist ja nicht irgendein Glaube, sondern so wesentlich ein ins Leben umgesetzter,
.An der Liebe wirksamer” Glaube, daB er auch von dieser seiner praktischen Seite her
in Frage gestellt und um seine Identitit gebracht werden kann. Nicht allein die Bestrei-
tung einer dogmatischen Wahrheit, sondern auch die Verweigerung der Liebe in ihren
wesentlichen Vollziigen bedeutet eine Verfremdung und Verleugnung des Glaubens und
insofern eine Gefihrdung des Heils. Auf dieser — die ethische Dimension einschlie3en-
den — Integritit des Glaubens insistiert das Konzil von Trient, wenn es im Rechtferti-
gungsdekret betont, daB3 nicht einfachhin der Glaube die Erlangung des ewigen Lebens
verbiirgt, daB3 vielmehr der Glaube die Hoffnung und die Liebe einschlieBen muB3 und
daB zum Glauben auch der Gehorsam gegeniiber Christus bzw. die Erfiillung der Gebo-
te gehort. e Diese Gebote” sind jedoch nicht als zusitzliche, iiber die Glaubensforde-
rung hinausgehende souverine Verfiigungen Gottes zu denken. Wie der Wille Gottes
vor allem sein Heilswille ist, so stellen auch die sittlichen Gebote wesentlich die der Pra-
xiszugewandte Seite des Evangeliums dar und partizipieren damit auch an dessen befrei-
endem Charakter.

Dieserinnere, unlésbare Zusammenhang von Glaube und Handeln, auf das die christli-
che Botschaft zu applizieren ist bzw. das seinerseits den Glauben an diese Botschaft zu
bezeugen hat, begriindet eine originire und unbestreitbare Kompetenz der Kirche im
Bereich der Moral. Zu fragen bleibt natiirlich, wie diese ,applicatio fidei moribus® zu
geschehen hat. Hier legt es sich nahe, den Heilsindikativ selbst als sittlichen Imperativ
zu deuten, dergestalt daf3 der, der Gottes Geist, Gottes Liebe und Vergebung empfangen
hat, nun seinerseits gehalten ist, aus dem Geist zu leben, zu lieben und zu vergeben. Al-
lerdings lassen sich auf diese Weise keineswegs alle ethischen Fragen beantworten. So-
gar die Heilige Schrift des Neuen Testamentes vermag diese Grenze nicht aufzuheben;
vielmehr zeigt sich dort selbst, daB der Riickgriff auf zeitgendssisches, kulturgeschicht-
lich gewachsenes Ethos unerliBlich ist.’” Auch der Christ der nachapostolischen Zeit
bleibt an seine Vernunft, an Wissenschaft und Erfahrung verwiesen, um, wie Thomas
v. Aquin einmal formuliert, ,fiir sich und andere Vorsorge zu treffen” (providere) und
damit aktiv einen Teil der géttlichen Vorsehung (providentia) zu iibernehmen.!® Hier,
auf der Ebene der Vernunft, begegnet freilich die Kirche auch anderen, nichtchristlichen
Moralauffassungen und Moralinstanzen innerhalb der Gesellschaft.

II1. Die kirchliche Moralkompetenz innerhalb der Gesellschaft
1. Das Problem der konkreten Ethik

Hier ist zunichst zu bedenken, daB das eigentliche Problem der sittlichen Erkenntnis
weit weniger diesittlichen Grundhaltungen als vielmehr die konkreten Handlungsurtei-
le und Handlungsnormen bilden. Nicht ob wir gerecht, hilfsbereit und nachsichtig sein
sollen, ist die dringende Frage, sondern was Gerechtigkeit, Hilfsbereitschaft und Nach-
sicht im einzelnen fordern, ob — um aktuelle Beispiele zu nennen — Retortenzeugung,
Tétung auf Verlangen, Wiederheirat nach Scheidung, die Nutzung der Kernenergie

16 Vgl. DS 1530f. 1536—1539. 1569—1571.
17 Vgl. E Bockle, Fundamentalmoral (s. Anm. 2), 218—232.
18 Thomas v. A., S. th. I—II, q. 91, a. 2.



oder dieatomare Abschreckungsittlich gangbare Wege darstellen oder nicht. Weif3 hier,
50 mag man fragen, die Kirche als solche mehr als andere iiber die in Betracht zu ziehen-
den und abzuwigenden tatséichlichen Folgen bestimmter Entscheidungen, um den Poli-
tikern, Technikern und Managern sagen zu kénnen, welche konkrete Alternative dem
Humanum insgesamt und auf Dauer entspricht bzw. es bedroht? .
DasII. Vatikanische Konzil gibt auf diese Frage eine Antwort, indem es erklart, daf3 die
Kircheeben einesolche Sachkenntnis und Allkompetenz nicht priitendiere. Sieanerken-
ne eine ,Autonomie der irdischen Wirklichkeiten” und binde sich nicht an ein bestimm-
tes politisches, wirtschaftliches oder gesellschaftliches System; sie wisse sich auch we-
der in der Lage noch dazu beauftragt, von Amts wegen in allen auftauchenden Fragen
eine fertige Lésung zu haben. Diese Aufgabe wahrzunehmen, ist nach der Aussage des
Konzils Sache der Laien, wobei nicht ausgeschlossen wird, daf3 man in einer Frage bei
gleicher Gewissenhaftigkeit zu einem unterschiedlichen Urteil kommen kann. Hier darf
keine Seite die Autoritit der Kirche ausschlieBlich fiir sich in Anspruch nehmen, viel-
mehr ist in einem offenen Dialog die Klirung des Problems weiterzuverfolgen.?” An
dieser Grenze theologischer Kompetenz in bezug auf wissenschaftliche Sachfragen zeigt
sich nun aber zugleich die Unverzichtbarkeit der Ethik.

2. Wissenschaft — Ethik — Anthropologie

Kommt es zum einen der Kirche nicht zu, aus theologischen Erkenntnisquellen wissen-
schaftliche Sachfragen zu entscheiden, auch wenn das konkrete Handlungsurteil diese
Fragen nicht ausklammern kann, so ergeben zum anderen die wissenschaftlichen Er-
kenntnisse fiir sich allein noch keine Entscheidung iiber die zu setzende Handlung. Wie
bereits festgestellt (vgl. I.1.), sagt die Kenntnis dessen, wie etwas funktioniert und wel-
che Wirkungen damit zu erzielen sind bzw. daraus hervorgehen, zunichst noch nichts
dariiber aus, ob wir von dieser Méglichkeit auch Gebrauch machen sollen bzw. diirfen.
So wenigdieEthik von den Erkenntnissen der verschiedenen Wissenschaften, insbeson-
dere der Humanwissenschaften, absehen kann, so sehr bedarf umgekehrt der Umgang
mit diesen Erkenntnissen der ethischen Orientierung. Was technisch machbar ist, muf3
auch menschlich tragbar sein; was der Mensch tut, muf3 ihm auch gut tun; was vom
Menschen geschieht, muB} auch fiir ihn geschehen. Die Ethik vermittelt im Sollen das
Kénnen des Menschen mit dem Menschsein. Sie weist daher notwendig zuriick auf die
Anthropologie. Die Frage des sittlichen Sollens fithrt unausweichlich zur Frage nach
dem Menschen, seiner Natur und Bestimmung. Hier zeigen sich — unbeschadet aller
geschichtlichen Wandelbarkeit — mehr oder minder unverfiigbare Strukturen, die von
einem natiirlichen Sittengesetz bzw. Naturrecht material-inhaltlicher Art sprechen las-
sen, so schwierig es auch sein mag, sich iiber einzelne dieser naturrechtlichen Forderun-
gen zu verstindigen.

Die Kirche betrachtet den Menschen und seine Welt im Licht des Glaubens; die ihrer
Moral zugrundeliegende Anthropologie ist eine theologische Anthropologie. Gleich-
wohl versteht sich dieses ,christliche Menschenbild” und die sich darauf griindende Mo-
ral der Kirche iiber deren Grenzen hinaus als kommunikabel und konsensfihig.

3. Kommunikabilitiit
Wir beriihren hier die in letzter Zeit vieldiskutierte Frage nach dem sog. ,Proprium’ der

12 Vgl. Gaudium et Spes, Nr. 36. 42. 43.
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christlichen Ethik, d. h. die Frage nach der Priagung, diesie als ,applicatio fidei“ von der
Glaubensbotschaft her erfihrt. Damit verbindet sich die Frage, wieweit diese ,Glau-
bensmoral” auch ohne den Glauben selbst vermittelbar und verstehbar ist.

Eine erste Antwort auf diese Frage ist darin zu sehen, daf ganz offensichtlich viele For-
derungen der christlichen Moral auch von zahlreichen Nichtchristen anerkannt werden
(wobeidahingestellt sei, wieweit diese Erkenntnis historisch dennoch unter dem Einfluf
der Glaubensverkiindigung steht). Sodann versteht die Moraltheologie selbst durch-
wegihresittlichen Forderungen (von den spezifischen kultischen und kirchlichen Forde-
rungen selbstverstindlich abgesehen) als universal giiltig, weil zum natiirlichen Sitten-
gesetz gehérend. De facto setzt freilich die Offenbarung bzw. der Glaube iiber die
theologische Anthropologie bestimmte Wertmaf3stibe, die die natiirlich-sittliche Er-
kenntnis nicht nur bestitigen, sondern auch, wo sie Unsicherheiten erkennen 1aB3t, her-
ausfordern.

Das Verhiiltnis von theologischer und nicht-theologischer Ethik ist freilich nicht so zu
denken, alsstiinde die von der Kirche vertretene theologische Ethik unter dem Kriterium
einer sozusagen objektiven oder ideologiefreien natiirlich-humanistischen Ethik,
kommt doch auch letztere nicht ohne anthropologische Vorentscheidungen aus. Das
Bewuf3tsein aber, daB der Kirche in der Christus-Offenbarung die ganze Wahrheit iiber
den Menschen erschlossen wurde, legitimiert keinen harten und iberheblichen Abso-
lutheitsanspruch; es erhilt vielmehr das Bemiihen lebendig, im argumentativen Dialog
wie durch das gelebte Zeugnis diese Wahrheit und die Menschenfreundlichkeit der sich
darauf griindenden Moral aufzuweisen.

IV. Der innerkirchliche Aspekt
1. Der Prozef3 der sittlichen Erkenntnis

Dialog und Zeugnis sind jedem Christen aufgegeben. Wer aber spricht letztlich fiir ,die
Kirche“? Hier ist zunichst festzuhalten, daB die sittliche Erkenntnis innerhalb der Kir-
cheeinen Prozef3 durchliuft, welcher Sache der ganzen, vom Lehramt im Glauben gelei-
teten Kirche ist, wobei dem Lehramt des Papstes und der Bischéfe entscheidend die
Funktion der Sicherung der Wahrheit zukommt.® Initiativen sind also keineswegs nur
vom Lehramt zu erwarten, sondern allen Glaubigen zugedacht. Aufgrund ihrer sténdi-
gen und unmittelbaren Nihe zu den vielfiltigen Lebensbereichen und Handlungspro-
blemen haben die Laienchristen sogar eine besondere Kompetenz fiir die Erkenntnis des
Guten und der ,Zeichen der Zeit,* d. h. der Méglichkeiten und Dringlichkeiten der
praktischen Umsetzung des Evangeliums. Aufgabe der Theologen ist es, diese Erkennt-
nisse zu begriinden und einzuordnen und an das Lehramt weiterzugeben, damit sie von
dort Bestitigung und offizielle Verbindlichkeit erlangen. Die Theologen haben aber
auch die Lehramtsaussagen zu erhellen, zu vertiefen und weiterzuentwickeln.

2. Die theologische Qualifikation
Diese Aussagen des Lehramtes haben entsprechend ihrem Subjekt, d. h. dem Lehr-

amtstriger, ferner entsprechend ihrem Inhalt und Stellenwert, ihrer Argumentation
und Akzentuierung mehr oder minder als verbindlich zu gelten. Dies bedeutet, daf sie

2 Vgl. E Béckle, Fundamentalmoral (s. Anm. 2), 322—331.
2 11, Vatik. Konzil, Gaudium et Spes, Nr. 4 u. 11; Apostolicam Actuositatem, Nr. 14; Presbyterorum Ordinis,
Nr. 9.



im entsprechenden Maf3e zu innerer Zustimmung und nicht nur zu duf3erer Loyalitit
verpflichten. Allerdings ist nur im Falle unfehlbarer Aussagen die Zustimmungspflicht
eine unbedingte, weshalb im Bereich des Nicht-Unfehlbaren eine Anderung der Lehre
und ein abweichendes Gewissensurteil nicht generell auszuschlieBen sind.

Wihrend allerdings entsprechend diesen Differenzierungen die Dogmatik ihre Lehrsit-
ze mit unterschiedlichen theologischen Noten versieht, fehlen in der Moraltheologie
entsprechende theologische Qualifikationen nahezu véllig. Dabei sind auch fiir Moral-
aussagen unterschiedliche theologische Grade anzunehmen. Uberdies ist die bemer-
kenswerte Aussage des II. Vatikanums von einer ,Hierarchie der Wahrheiten“® durch-
aus auch auf die christliche Sittenlehre anzuwenden, deutet doch bereits das Neue
Testament mit dem Primat des Liebesgebotes eine ,hierarchia veritatum ethicarum® an.
Insbesondere hat das Reflexionsdefizit der Tradition auf diesem Gebiet die Diskussion
um die in den letzten zwei Jahrzehnten vehement aufgebrochene Frage nach der Unfehl-
barkeit der Kirche im Bereich der Moral erschwert.

3. Die Frage der Unfehlbarkeit

In dieser Frage wire zunichst an all das zu erinnern, was von der Unfehlbarkeit iiber-
haupt zu gelten hat, wobei immer noch manche MiBverstindnisse auszurdumen und
verschiedene Differenzierungen anzubringen sind. So etwa stellt die Unfehlbarkeit
keine AnmaBung des immer irrtumsfihigen Menschen dar, sondern ist Gabe und Wir-
kung des der Kirche zugesagten Geistes der Wahrheit, der die Unzerstérbarkeit der Bot-
schaft Jesu auf ihrem Weg durch die Geschichte verbiirgt.

Zu dieser Unfehlbarkeit hat sich die Kirche ausdriicklich bekannt, am ausdriicklichsten
auf dem I. Vatikanischen Konzil mit seiner Dogmatisierung der Unfehlbarkeit des Pap-
stes. Bei dieser Definition ging es dem Konzil darum, begriindetermaf3en als Glaubens-
satz auszusprechen, daf3 auch jene Entscheidungen unfehlbar bzw. unwiderruflich
seien, mit denen der Papst als Papst, wenn auch (richtig verstanden) allein die ganze Kir-
cheauf eine Glaubens- oder Sittenlehre definitiv verpflichtet, ohne daB er dazu ein allge-
meines Konzil einberufen oder die Bestitigung der Bischéfe abwarten mii3te. Damit
sollte gesagt werden, daB3 die Unfehlbarkeit, wie sie fiir die ordentliche und allgemeine
kirchliche Lehrverkiindigung sowie fiir das allgemeine Konzil anerkannt wurde, unter
bestimmten Umsténden auch fiir den Papst glaubig anzunehmen war.

Was den Gegenstandsbereich dieser unfehlbaren Ex-cathedra-Entscheidungen betraf,
so konnte dieser selbstverstindlich kein anderer sein, als er von der kirchlichen Unfehl-
barkeit iiberhaupt zu gelten hatte, nimlich die Glaubens- und Sittenlehre. Der Papst ist
deshalb nach der Definitionsformel unfehlbar, wenn er (von den iibrigen Bedingungen
einmal abgesehen) ,eine Lehre tiber den Glauben oder die Sitten” (doctrinam de fide vel
moribus) ,als von der ganzen Kirche festzuhalten endgiiltig entscheidet” (ab universa
ecclesia tenendam definit).

MubB es sich dabei um eine von Gott geoffenbarte bzw. als geoffenbart vorzulegende
Lehre handeln, die darum im Glauben an Gott (fide divina) anzunehmen ist, oder kann
unfehlbar auch eine Lehre verkiindet werden, die in engem Zusammenhang mit der Of-
fenbarung steht, ohne im eigentlichen Sinn geoffenbart zu sein? Diese Frage wollte das

2 Vgl.J. G. Ziegler, Theologische Gewi3heitsgrade in der Moraltheologie. Eine Anregung zu einer notwendi-
gen Diskussion, in: TThZ 78(1969)65—94.

2 Unitatis Redintegratio, Nr. 11.

% Vgl. DS 3074; dazu: A. Riedl, Die kirchliche Lehrautoritit in Fragen der Moral (s. Anm. 6), 275—366.
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1. Vatikanum in einer zweiten Konstitution iiber die Kirche dogmatisch entscheiden, die
dann allerdings aufgrund des vorzeitigen Abbruchs des Konzils nicht mehr zu Ende be-
handeit werden konnte. Als man die Unfehlbarkeit des Papstes formulierte, war diese
Frage also noch nicht entschieden und sollte in diesem Zusammenhang auch nicht ent-
schieden werden. Deshalb begniigte man sich mit der formalen Erklirung, als Gegen-
stand der papstlichen Unfehlbarkeit, d. h. hinsichtlich der Glaubens-und Sittenlehren’,
sei ganz dasselbe festzuhalten, was von der Unfehlbarkeit der Kirche bzw. eines allge-
meinen Konzils festzuhalten sei.

Genau dies und nichts anderes ist mit der einigermaf3en umsténdlichen und schwerfilli-
gen Formulierung gemeint, der Papst habe bei der Entscheidung einer Glaubens- oder
Sittenlehre jene Unfehlbarkeit, wie sie der Kirche in der Entscheidung einer Glaubens-
oder Sittenlehrezukomme. Statt,Kirche” schrieben iibrigens einige Textentwiirfe ,allge-
meines Konzil’, woran bei der ,eine Glaubens- oder Sittenlehre definierenden Kirche*
nach wie vor zu denken ist.

Es ist also, was die erwiihnte Frage um die gegenstindliche Ausdehnung der Unfehlbar-
keit betrifft, von der Unfehlbarkeit des Papstes nichts anderes zu glauben als von der
Unfehlbarkeit der Kirche bzw. des allgemeinen Konzils. Daf} jedoch letztere (und damit
auch die des Papstes) auch in diesem sekundiren Bereich der mit der Offenbarung ledig-
lich eng zusammenhingenden Wahrheiten Gegenstand des Glaubens sei, ist bis heute
nicht zur Entscheidung gelangt.

Immerhin wurde auf dem I. Vatikanum dogmatisiert, der Papst kénne (wie die Kirche
bzw. ein Konzil) eine Glaubens- oder Sittenlehre, also auch eine Sittenlehre (doctrina
demoribus) unfehlbar und unwiderruflich entscheiden. Fragt man, was unter einer sol-
chen ,Sittenlehre” niherhin zu verstehen sei, fillt die Antwort spérlich aus. Das Konzil
hat nimlich, zumal im Zusammenhang mit der papstlichen Unfehlbarkeit, diese Frage
nicht eigens behandelt. Die Rede von der Unfehlbarkeit in ,Glaubens- und Sittenlehren”
oder ,in fide et moribus” war Gemeingut der katholischen Theologie; das Konzil sah of-
fenbar keinen Grund, sich hierzu ndher zu erkléren, ja sich damit auch nur eingehender
zu befassen. Als die Textinderung vorgeschlagen wurde, nicht (wie es urspriinglich
hieB) von ,Glaubens- und Sittensachen” zu sprechen, sondern die Unfehlbarkeit ,in
Glaubensdingen und sittlichen Prinzipien (in principibus morum) auszusagen, wurde
offiziell erklart, die Formel ,Glaube und Sitten” sei ein wohlbekannter Ausdruck und
jeder Theologe wisse, was darunter zu verstehen sei.

Auch die Theologie hat, wie man feststellen muf3, das zweite Glied dieser Formel, nam-
lich den Begriff der ,Sittenlehre’, kaum reflektiert. Die Unfehlbarkeit speziell auf dem
Gebiet der ,Sittenlehre” zu erortern, bestand offenbar kein Anlaf. Vor allem im Blick
auf das I. Vatikanum laBt sich dazu folgendes feststellen:

1. Die Definition des Vatikanums bezieht mit dem Begriff ,mores” auch den Handlungs-
bereich in die Unfehlbarkeit ein. Ndherhin denkt es bei den ,mores’, ohne daf3 dies klar
gesagt und abgegrenzt wiirde, ganz offensichtlich an den Gegenstand der Moraltheolo-
gie, der ,theologia morum®, d. h. an die Moral oder Sittlichkeit und nicht etwa an ,Sitten
und Gebriauche” der Kirche, wie sie das Tridentinum vorwiegend unter ;mores” verstan-
den hat. Hier hat sich in nachtridentinischer Zeit ein Bedeutungswandel vollzogen, der-
gestalt, daB} jene ,Sitten und Gebriuche” nun als ,Disziplin® der Kirche (disciplina) be-
zeichnet und den ,mores” als Teilgegenstand der christlichen Lehre (Doctrina)
gegeniibergestellt werden.

2. Weil die Unfehlbarkeit erklirtermaBen einzig und allein zur treuen Weitergabe der
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gottlichen Offenbarung durch die Kirche dient, geht esauch hinsichtlich der in Rede ste-
henden ,Sittenlehre” ausschlieB3lich um die Offenbarung.

Dieszeigt sich auch im Verhiltnis von Glaubens-und Sittenlehren. Wihrend die Formu-
lierung ,Glaubens- oder Sittenlehre* den Eindruck einer adiquaten Dichotomie er-
weckt, sind in Wirklichkeit die Sitten im umfassenden Begriff des Glaubens eingeschlos-
sen. Wo darum der Kiirze halber von Unfehlbarkeit in ,Glaubenslehren” oder ,in fide®
gesprochen wurde, bedeutete dies mitnichten einen Ausschluf} der Sitten. Immer aber
ging es um diese, insoweit sie unter diesen umfassenden Glaubensbegriff fielen.
Moralaussagen sind demnach insoweit als Gegenstand der Unfehlbarkeit zu betrachten,
als siein so enger Beziehung zum Glauben stehen, daB3 ihre Leugnung (die nicht mit der
Nichtbefolgung gleichzusetzen ist) den Glauben selbst trife. Dabei ist vor allem an Aus-
sagen zu denken, die das Grundverstindnis christlicher Sittlichkeit, die theologische
Moralanthropologie sowie die vom Evangelium her unabdingbar geforderten Werthal-
tungen zum Inhalt haben.

Die Moralkompetenz der Kirche erstreckt sich jedoch iiber den Bereich der Unfehlbar-
keit hinaus.” Allerdings — dies sei abschliefend hinzugefiigt — ist Kompetenz eine
Sache nicht allein der Befugnis und des begriindeten Anspruchs, sondern auch der
Glaubwiirdigkeit und des Vertrauens. Um dieses Vertrauen der Menschen und folglich
um die Glaubwiirdigkeit ihrer eigenen Verkiindigung muf3, so scheint es, die Kirche
heute in besonderem Maf3e bemiiht sein. Alle Appelle, alle Argumente der Normbe-
griindung und alle gesellschaftspolitischen MaBBnahmen (z. B. auf dem Gebiet des Straf-
rechts) vermdgen dies nicht zu ersetzen.

Was diese Glaubwiirdigkeit kirchlicher Moralverkiindigung verlangt, ist gewif} eine
ausgewogene ethische Sensibilitit, die etwa die Sexualethik (unbeschadet ihrer Bedeut-
samkeit doch auch) in die rechte Relation setzt zu den grof3en sozialethischen Proble-
men der Gegenwart, ferner eine aufgeschlossene Respektierung der humanwissen-
schaftlichen Erkenntnisse sowie ein herausforderndes Ernstnehmen des personlichen
Gewissens.

Letztlich muB freilich das eigene Leben und Handeln der Kirche selbst zu erkennen ge-
ben, daB es ihr in einem um die Sache Gottes und des Menschen geht.

2 Zuihren Griinden, Stufungen und Grenzen vgl. insbesondere die weiterfithrende Darstellung bei J. Schu-
ster, Ethos und Lehramt (s. Anm., 6), 303—385.




GREGOR HOGENAUER

Gentechnologie heute, morgen und iibermorgen

Gentechnologiegilt vielfach als Musterbeispiel heutiger Manipulation am Menschen. Die Diskussion
dariiber wird nicht immer emotionslos und mit entsprechender Sachkennntnis gefiihrt. Die moral-
theologische Beurteilung dieser alten und neuen Technik setzt eine griindliche naturwissenschaftliche
Information voraus, die der Verfasser hier in knapper und klarer Weise gibt. (Redaktion)

Wir Menschen der Gegenwart sind Zeugen eines folgenschweren Wandels in den biolo-
gischen Wissenschaften. Sind bisher die Analysen iiber den Aufbau und die Funktions-
weisen der biologischen Systeme im Vordergrund gestanden, so dringt die Wissenschaft
nun in neue Bereiche ein, die durch die Méglichkeit der gezielten Verinderung des Erb-
materials gekennzeichnet sind. Diese Méglichkeit hat zu einigen emotionsgeladenen
Diskussionen in der Offentlichkeit gefiihrt, in deren Verlauf des 6fteren Anleihen bei
utopischen Geschichten wie ,Schéne neue Welt” oder ,Frankenstein” genorhmen wur-
den. Journalistisch einpriigsame Beziige wurden auch hergestellt, die dem Laien Ver-
stindnis in die neuen biologischen Techniken suggerieren, in Wirklichkeit aber die Rea-
litétsbeziige vernebeln und eine sicher notwendige sachliche Diskussion iiber unsere
neue Situation extrem erschweren. Stand in den siebziger Jahren noch die Diskussion
iiber die Sicherheitsfragen im Zusammenhang mit genetisch verinderten Mikroorga-
nismen im Vordergrund (die von Wissenschaftlern selbst angeregt wurde, sich dann
aber leider in Laienkreisen verselbstindigte), so erfolgte nach ihrem Abklingen auf
Grund der experimentell nachgewiesenen Unbedenklichkeit eine neue Welle von Emo-
tionen, die von den Techniken der kiinstlichen Befruchtung ihren Ausgang nahm. Es ist
vor allem die Vermischung der Begriffe Gentechnologie’ und ,in vitro-Fertilisation®,
also der extrakorporalen Befruchtung einer Eizelle im Reagenzglas und nachfolgender
Implantation des Eis in die Gebarmutter, die zu einer stellenweise unqualifizierten Dis-
kussion iiber ethische und rechtliche Fragen gefiihrt hat. Der vorliegende Beitrag ver-
sucht, die Begriffe wieder zurechtzuriicken und heute Machbares und realistische Még-
lichkeiten von krassen Utopien und journalistischen Uberzeichnungen abzugrenzen.

Was sind Gene?

Um die richtigen Beziige zu verstehen, miissen wir uns einige biologische Grundtatsa-
chen vor Augen fithren. Im Erbmaterial sind alle Eigenschaften der Lebewesen informa-
tionsmaBig verschliisselt. Die Information ist auf einem linearen Riesenmolekiil (DNA)
mittels 4 chemischer Molekiilbausteine, die mit den GroBbuchstaben A, T, Cund G be-
zeichnet werden, verankert. Als Analogie diene ein Tonband, auf dem digital verschliis-
selt ein sprachlicher Inhalt gespeichert ist. Hier wird der Informationsinhalt mit zwei
Grundsignalen bewiltigt, 0 und 1, die magnetischen Leerstellen und magnetischen Fel-
dern des Bandes entsprechen. Gruppen von Nullen und Einsern kodieren die Buchsta-
ben unseres Alphabetes sowie die Satzzeichen und erlauben damit die Speicherung von
Sitzen, Absitzen und noch groBeren sprachlichen Einheiten. In dhnlicher Weise treten
Gruppenaus A, T, Cund G im sogenannten genetischen Code zusammen und kodieren
biochemische Buchstaben und Sitze. Die Aminosiuren entsprechen den Buchstaben,
die aus ihnen zusammengesetzten Proteine den Sitzen. Proteine sind die eigentlichen
Effektormolekiile der lebenden Zellen, sie bestimmen den Aufbau der Zellen und ihre
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zellulire Funktion. Das Vorhandensein bestimmter Proteine ist die Grundvorausset-
zung des Lebens in einer Zelle, andere Proteine legen alle sonstigen Eigenschaften eines
Zelltyps fest, etwa die einer wei3en Blutzelle oder einer Leberzelle. Die Sitze des biolo-
gischen Informationsmolekiils, die die Proteine kodieren, bezeichnet man als Gene.
Ubergeordnete Zusammenhinge, wie Kapitel eines Textes, existieren ebenfalls im Erb-
material. Es sind Gengruppen, von denen sich Proteine ableiten, die Hand in Hand ar-
beiten, um komplizierte biologische Vorginge zustandezubringen. Relativ gut verste-
hen wir die Funktion von Proteinen und den sie bestimmenden Genen in so einfach
gebauten Organismen wie den Bakterien, ebenso wie die meisten der sogenannten regu-
latorischen Signale, die ebenfalls durch Sequenzen von A, T, C und G im Erbmaterial
verankert sind. Letztere rufen das physiologisch bedingte An- und Abschalten von Ge-
nenund Gengruppen hervor. Essind diese genetischen Signale, die ebenso entscheidend
wie jene die Proteine kodierenden Gene am Aufbau eines Organismus mitwirken. Mit
den genetischen Signalen hiingt auch die heute noch iiberhaupt nicht erklirte Tatsache
zusammen, die eine embryonale Zelle dazu zwingt, sich in eine Leberzelle und nicht
etwa in eine die Blutbildung bestimmende Knochenmarkszelle oder eine Nervenzelle
zu entwickeln. Mit wieviel Genen haben wir es eigentlich zu tun? Eine Bakterienzelle,
ein einfaches System, kommt mit etwa 4000 Genen aus (wobei pro Gen etwa 100 bis
15.000 A, T, C oder G eingebaut werden). Siugetierzellen miissen etwa 100 bis 1000mal
mehr Gene tragen, um die komplizierten Funktionen dieser Organismen sicherzustel-
len. Es gelingt nur in den seltensten Fillen bei hochentwickelten Lebewesen, wie Siauge-
tieren, Eigenschaften auf ein oder mehrere Gene zuriickzufiihren. Meist ist der geneti-
sche Aufwand fiir solche Merkmale véllig unbekannt. Vermutlich sind viele Gene an
solchen Eigenschaften wie ,Ausdauer’, ,GréBe’, Widerstandskraft’, ,Schnelligkeit’,
,JHoren", ,Sehen”beteiligt, die wir erst in vielen Jahrzehnten langsam kennenlernen wer-
den, ganz zu schweigen von solchen schwer zu definierenden Merkmalen wie ,Intelli-
genz’, deren Entschliisselung wir getrost kiinftigen Generationen iiberlassen kénnen.
Wir kénnen also genetisch die meisten Eigenschaften gar nicht manipulieren, weil ihre
Mechanismen heute nicht bekannt sind und es auch in den nichsten Jahrzehnten nicht
sein werden.

Was ist Gentechnologie?

Nachdem in den sechziger Jahren die Universalitit des genetischen Code bewiesen wur-
de, wonach also Bakterien, Fische, Pflanzen oder Saugetiere dieselben Codewérter fiir
den Aminoséureeinbau in Proteine beniitzen, war die prinzipielle Grundlage fiir einen
erfolgreichen Austausch von Erbmaterial zwischen verschiedenen Arten, ja sogar iiber
die gréBten Abstinde hinweg, gegeben. Als in dem darauffolgenden Jahrzehnt Metho-
den entwickelt wurden, das Erbmaterial mit Hilfe bestimmter Enzymein genau definier-
te Stiicke zu zerschneiden, es wieder mit anderen DNA-Stiicken zu vereinen und kiinst-
lich in Zellen einzufiihren, war das Zeitalter der ,in vitro DNA-Rekombination®, wie
man die Gentechnologie auch nennt, gekommen. Dadurch wurde es etwa méglich,
DNA-Abschnitte, die ganze Gene enthalten, aus dem Erbmaterial verschiedener Orga-
nismen, wie etwa dem des Menschen, abzuspalten, in Bakterien einzuschleusen und mit
ihnen zu vermehren, wodurch groBe Mengen des in Frage kommenden DNA-Ab-
schnitts isolierbar wurden und hinsichtlich seiner Bausteinsequenz analysiert werden
konnten. Damit war die erstmalige Untersuchung und Analyse von Genen méglich.
Wenn man in eine Bakterienzelle das Gen fiir ein Siugetierprotein einschleust, kommt
es in der Regel nicht zur Bildung des entsprechenden Proteins durch die Bakterien, ob-
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wohl der genetische Code fiir alle Lebewesen gleich ist. Die Ursache liegt in verschieden
gearteten An-und Abschaltsignalen in Bakterien einerseits und Zellen von Siugetieren
oder Pflanzen andererseits. Erst durch gezielte Kombinationen von bakteriellen Signal-
abschnitten mit Genen anderer Organismen wird es méglich, die einzelligen Bakterien
zur Produktion von beispielsweise menschlichen Proteinen zu veranlassen. So gibt es
bereits Bakterienstimme, die menschliche Proteine mit starken und sehr spezialisierten
biologischen Wirkungen erzeugen. Es handelt sich um Proteine, die hormonéhnliche
Wirkungen aufweisen und z. B. bestimmte Zellen des Immunsystems stark aktivieren,
so daB eine gesteigerte Abwehrbereitschaft gegen Viren oder auch Krebszellen resul-
tiert. Zum Beispiel wurde mit Hilfe dieser Technik erstmals menschliches Interferon, ein
gegen Virusinfektionen wirkendes Protein, in groBem MaBstab zuginglich. Andere
Proteine des Immunsystems, die kiirzlich durch dieses Verfahren zugénglich wurden,
sind das Interleukin 2, welches das Wachstum bestimmter Lymphozyten verursacht,
oder der Tumor-Nekrosefaktor, der selektiv Krebszellen abtéten kann. Sicher werden
derartige Produktionsmethoden die Medizin der Zukunft revolutionieren.

Uberlegungen zu den biologischen Auswirkungen auf die Umwelt

Die vor etwa zehn Jahren geduBerten Befiirchtungen, wonach Mikroorganismen, die
fremde Gene tragen, méglicherweise neue, bis dato nicht bekannte und daher sehr
schwer zu bekimpfende Pathogene oder Umweltschidlinge darstellen kénnten, haben
sich gliicklicherweise als grundlos erwiesen. Weder die zum Zweck der Risikoabschiit-
zung vorgenommenen Experimente, wie das Einfithren von Tumorviren in Bakterien,
noch die in zehn Jahren gentechnologischer Praxis gesammelte Erfahrung, bei der die
vielfiltigsten Genkombinationen auftraten, zeigten das Entstehen irgendwelcher ge-
fahrlicher Organismen. Man hat auch dementsprechend die frither sehr streng gehand-
habten Sicherheitsbedingungen fiir diese genetischen Rekombinationsversuche ge-
lockert. Wichtig ist die Feststellung, die nicht zuletzt aus den Versuchen zur Einfithrung
fremder Gene in Bakterien gewonnen wurde, daf3 Bakterien durch den Besitz anderer
Gene nicht ihren biologischen Charakter und ihre Spezieszugehérigkeit verlieren. Es
bleibt also das Bakterium Escherichia coli, mit oder ohne Besitz menschlicher Gene, das-
selbe. Bakterien erwerben mit den entsprechenden Genen keine menschlichen Eigen-
schaften.

Man kann auf Grund der genannten Zusammenhinge dieser neuen Technik also viel
mehr positive als negative Seiten attestieren. Sie wird der Medizin, aber auch den indu-
striellen Prozessen ihren Stempel aufdriicken, indem neue, héchst komplexe und wir-
kungsvolle Stoffe als End- oder Zwischenprodukte hergestellt werden kénnen. Wird
diese Technik von den Militirs zur absichtlichen Erzeugung neuer Infektionserreger fiir
dieKriegsfiithrung eingesetzt werden? Obwohl die breite und auch die wissenschaftliche
Offentlichkeit von diesen Versuchen nichts erfihrt, wird man ihre Durchfithrung wohl
vermuten diirfen. Ob allerdings die bereits jetzt bekannten und in langen Zeitriumen
fiir ihre Bestimmung adaptierten hochpathogenen Infektionserreger in ihrer schreckli-
chen Wirkung durch den gezielten Eingriff des Menschen noch gesteigert werden kén-
nen, ist eher zweifelhaft. Pathogenititsmechanismen sind viel zu subtil, um durch
kiinstliche Genmanipulation noch verstirkt werden zu kénnen.

Genetische Verinderung von hoheren Zellen
Von groB3em Erfolg waren in den vergangenen Jahren Versuche begleitet, die darauf ab-
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zielten, Gene in Zellen von Vielzellern einzuschleusen, etwa in die von Pflanzen oder
von Tieren, Bei Pflanzenkann manja auseinereinzigen isolierten Zelle eine ganze Pflan-
zeregenerieren (klonen). Da sich das veranderte Erbmaterial auf die ganze entstehende
Pflanze verteilt, ist aus einer einzelnen kiinstlich genetisch verinderten Zelle eine Pflan-
ze mit neuen Eigenschaften zuginglich. Von dieser Méglichkeit erhofft man sich die ge-
zielte Verbesserung der Eigenschaften von Kulturpflanzen, wie Schidlingsresistenz,
besseres Wachstum in Trockengebieten und Anderung der EiweiBzusammensetzung,
da ja die meisten Pflanzenproteine fiir die Ernihrung von Mensch und Haustier nicht
optimal sind.

Verinderungen am Erbgut des Menschen

Wie steht es nun hinsichtlich der genetischen Veriinderung von Siugetieren und natiir-
lich auch des Menschen? Prinzipiell gelingen heute solche Experimente an Zellen, die
ausihrem Zellverband entnommen und insogenannter Gewebekultur gehalten werden.
Allerdings ist die Erfolgsquote, die mit verschiedenen Methoden der Einschleusung er-
zielt wird, nochklein, d. h. nur ein sehr geringer Prozentsatz der mit fremdem Erbmate-
rial behandelten Zellen nehmen dieses auch auf. Da es sich bei der Gewebekultur um
einheitliche Zellpopulationen handelt, ist zu erwarten, daf3 Zhnliche Experimente mit
unmittelbar dem Organismus entnommenem Gewebe noch viel ungiinstiger verlaufen.
Ein Beispiel wire das Knochenmark, das aus vielen verschiedenen Zelltypen besteht
und bei dem man fiir bestimmte Zwecke nur die zahlenmif3ig geringen sogenannten
Stammzellen genetisch verindern méchte. Die weitaus gréBere wissenschaftliche Hiir-
de, die noch zu iiberwinden ist, besteht aber darin, das fremde Stiick Erbmaterial im
Kern der Empfiangerzelle verldBlich in seiner natiirlichen Umgebung zu verankern. Vor-
lduferzellen von roten Blutzellen, denen ein neues Gen fiir den roten Blutfarbstoff einge-
fithrt wiirde, konnten dieses nach ihrer Reifung in rote Blutzellen nur dann aktivieren
und verwenden, wenn es an der richtigen genetischen Stelle aufscheint. Als Vergleich
diene die Korrektur eines Buches: Wenn man einen Satz neu formulieren will, muf} er
an einer bestimmten Seite und Zeile und nicht irgendwo zufillig eingefiihrt werden, da-
mit der Sinn des Buches erhalten bleibt.

Diese Uberlegungen sind sehr wichtig, wenn man die Méglichkeit der gezielten geneti-
schen Verinderung eines Menschen etwa in Hinblick auf Gentherapie im Auge hat. Da-
bei kénnen allerdings nur solche Krankheitsmechanismen beriicksichtigt werden, die
sehreinfach gelagert sind. Es gibt ja eine Reihe von Erbkrankheiten, die sich auf den De-
fekt eines einzelnen Gens zuriickfiihren lassen. Wie kénnte man also Gentherapie be-
treiben? Prinzipiell sind zwei mégliche Typen des Eingriffs denkbar:

1. Einschleusung von neuem Erbmaterial in sogenannte somatische Zellen und deren
nachfolgende Transplantation.

Somatische Zellen sind alle Kérperzellen au3er den Keimzellen. Als konkretes Beispiel
dienen etwa die schon vorhin erwihnten Stammzellen des Knochenmarks, die man
einem Patienten entnehmen, genetisch reparieren, und dann wieder einfiihren kénnte.
Auf diesem Weg erhofft man sich z. B. in itberschaubarer Zukunft die Heilung der ver-
schiedenen Typen der Hamoglobinverinderungen, wie Thalassiimie oder Sichelzell-
anamie, die bei bestimmten Individuen schwerste Krankheitssymptome hervorrufen
(Hamo]ytische Animie). Die ethischen Fragen sind unproblematisch, ist doch ein der-
artiger Eingriff etwa wie eine Organ- oder Gewebetransplantation zu beurteilen, gegen
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die ja auch keine Einwinde bestehen. Wann solche Behandlungen technisch machbar
sein werden, ist schwer zu beurteilen, da noch ungeheure wissenschaftliche Hindernisse
zuiiberwinden sind, vor allem die bereits erwihnte verlaBliche Verankerung des neuen
Erbmaterials in seiner richtigen genetischen Umgebung.

2. Einschleusung neuer Gene in Keimzellen.

Dieses Verfahren wiirde zur Entwicklung genetisch verinderter Nachkommen fiihren,
die das neue Gen wiederum an ihre Nachkommen weitervererben. Die Weitergabe ein-
geschleuster Genean dieNachkommen stellt den prinzipiellen Unterschied zur Verinde-
rung somatischer Zellen dar. Bei der genetisch verdnderten transplantierten somati-
schen Zelle wird das neue Gen nicht in Keimzellen iibertragen und daher nicht vererbt.
Esist anzunehmen, daB eine eventuelle Verinderung der Keimzellen wahrscheinlich mit
einer in-vitro-Fertilisation gekoppelt sein wird; im Reagenzglas wiirde kiinstliche Be-
fruchtung und — gleichzeitig oder nachtriiglich — Einfiithrung des neuen Genserfolgen.
Bei der Diskussion dieser vielleicht in einigen Jahrzehnten durchfithrbaren Technik er-
heben sich allerdings ethische Fragen. Sollte es eines Tages gelingen, einen genetischen
Defekt durch Einfiihrung eines Gens in ein befruchtetes menschliches Ei zu korrigieren,
wire gegen eine derartige therapeutische MaBnahme nichts einzuwenden. Allerdings
muf man fragen, ob mit der Verfiigbarkeit der Technik auch die Definition des geneti-
schen Defekts ausgeweitet werden wird. Wiirde man etwa HiBlichkeit, kérperliche
Schwiiche, Gebrechlichkeit, vorzeitige Alterserscheinungen u. 4. dann auch als geneti-
sche Defekte definieren und entsprechend behandeln? Von hier gibt es dann nur mehr
graduelle Abstufungen zu noch einschneidenderen Verinderungen, die das Recht jedes
Menschen auf Individualitét verletzen.

Im weitesten Sinn wiirde dieses Recht bei der asexuellen Vermehrung beeintrachtigt
werden. Asexuelle Vermehrung erfolgt durch den Ersatz von Zellkernen in befruchteten
Keimzellen durch solche aus somatischen Zellen. Solche Versuche gelangen bisher bei
Amphibien, aber nicht bei Saugetieren. Im Falle ihrer Durchfiihrbarkeit wiirden viele
véllig gleichartige Individuen entstehen, die wiederum dem Spender der Zellkerne glei-
chen. Derartige Versuche am Menschen wiirden Menschenziichtung darstellen und wi-
dersprechen der Menschenwiirde und allen unseren Vorstellungen von der Ethik der
menschlichen Reproduktion.

Wegen der intensiven und teilweise unklar gefiihrten Diskussion in der Offentlichkeit
soll hier aber noch einmal festgehalten werden, daB die reine Befruchtung im Reagenz-
glas (in-vitro-Fertilisation), die seit einigen Jahren bereits am Menschen angewandt
wird, nichts mit Gentechnologie zu tun hat. Vom genetischen Standpunkt aus handelt
essich um eine natiirliche Befruchtung, die mit kiinstlichen Mitteln herbeigefiihrt wird.

Sind die Wissenschaftler verantwortlich?

Bei der Diskussion der neuartigen Méglichkeiten mit Hilfe der Gentechnik sollten wir
uns aber immer vor Augen halten, daf3 die Méglichkeit, Organismen zu manipulieren,
nicht neu, sondern so alt wie die zivilisierte Menschheit ist. Ziichterische Ma3nahmen
bewirken dasselbe, was die heutigen Gentechnologen anstreben, allerdings sind die not-
wendigen Zeitriume zur Erzielung des gewiinschten Erfolgs viel gréfer. Ziichtung be-
deutet ja Auswahl zufillig entstandener Varianten iiber lange Zeitriume hinweg. Gen-
technik versucht demgegeniiber genetische Verinderungen gezielt und rasch zu
erreichen. Als Beispiele fiir den Erfolg konsequenter Ziichtung dienen die Anderungen,
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welche die Menschen bei der Ziichtung des Hundes aus dem Wolf zuwege brachten. Ein
dhnliches Beispiel ist die heutige Maispflanze, die aus einer wild wachsenden Pflanze
mit winzigen Samenkolben durch Ziichtung innerhalb einiger Jahrtausende hervorging
und hundertfach gréBere Ertrige bringt.

Wie alle anderen Technologien und praktische Anwendungen von wissenschaftlichen
Erkenntnissen ist auch die Gentechnologie nicht davor gefeit, miBbraucht zu werden.
Die seit einiger Zeit im Gang befindliche Diskussion wird sicher helfen, ethisch heikle
Experimente zu definieren und damit die Wissenschaftler vor deren Durchfithrung zu
warnen. Viele problematische Fernwirkungen heutigen wissenschaftlichen Tuns wer-
denabernicht prognostizierbar sein. Das st nicht Schuld der Wissenschaftler und sollte
kein Argument gegen die wissenschaftliche Tatigkeit auf dem Gebiet der Gentechnolo-
gie sein.

Zusammenfassung

Zusammenfassend kann gesagt werden, dafB3 die Méglichkeit, Organismen genetisch zu
manipulieren, zwar nicht neu ist, daB aber die heutigen wissenschaftlichen Erkenntnis-
se gezielte und rasche Veranderungen von Organismen erlauben. Als Beispiel wurde die
Bakterienzelle genannt, die aus menschlichen Genen menschliche Proteine erzeugt. Die
Veranderung von Pflanzen- und Saugetierzellen erdffnet gewaltige Moglichkeiten in
Landwirtschaft und Medizin. Genetische Verinderungen in den Keimzellen des Men-
schen sind in der fernen Zukunft sicher méglich, ethisch problematisch und wahr-
scheinlich nur in Sonderfillen vertretbar.

Weiterfiihrende Literatur:

W. Klingmiiller, Genmanipulation und Gentherapie, Berlin-Heidelberg-New York 1976 (Verlag
Springer).

W. Klingmiiller (Hg.), Erbforschung heute, Weinheim 1982 (Verlag Chemie).

H.]. Staudinger/A. Eser, Gentechnik, Gentechnologie, in: Staatslexikon —Bd. 2, hg. v. d. Gérres-
Gesellschaft, Freiburg 21986, 885—895.

]. D. Watson/]. Tooze/D. T. Kurtz, Recombinant DNA. A Short Course, Scientific American
Books, New York 1983.

V' Cliglo)[Elodgll Herbert Roth SJ
glauben? Katholisch glauben? — Einfiihrung in die Glaubenslehre
: Der Inhalt der Glaubensbotschaft erschlieft sich nur einem ehrfiirchti-
: gen Fragen und Meditieren. Dazu will dieses Biichlein in einer kate-
chismusartigen Zusammenschau DenkanstiBe und klar formulierte
Antworten geben.

Broschiert, 148 Seiten, 6S 98,—

Herbert Roth

g nde| W. ENNSTHALER-VERLAG, 4402 STEYR

18



«F

FRANZ BOCKLE

Die kiinstliche Befruchtung beim Menschen

Die wohl erregendste Méglichkeit der Manipulation am Menschen ist die Beeinflussung der Gene so-
wiediekiinstliche Befruchtung. Sie wirft eine Fiille juridischer, psychologischer, sozialer und medizi-
nischer Fragen auf. Ein differenziertes Urteil aus ethisch-theologischer Sicht kann nur in sorgfaltiger
Abwigung aller dieser Probleme und in genauer Kenntnis der Offenbarung und der kirchlichen Lehre
gewonnen werden. Dabei ist freilich auch Neuland zu betreten, fiir das der Grundsatz gilt: Die Lehre
ist so sicher wie die Argumente, die dafiir vorgebracht werden. — Dem Beitrag liegt ein Vortrag zu-
grunde, dender Verfasser im September ‘86 beim Deutschen Juristentag gehalten hat. Erstellt ein wert-
volles Beispiel desebenso schwierigen wie unerlaBlichen Dialogs der Wissenschaften dar. (Redaktion)

.Jedesmal, wenn der Mensch einen neuen Schritt tut zur Beherrschung der zuf3eren Na-
tur durch die Kunst der Organisation und der Technik, sollte er vorher zwei Schritte der
ethischen Vertiefung nach innen getan haben” Dieses kluge Wort, dem gro3en Dichter
der Frithromantik, Novalis, zugeschrieben, erweist sich heute, zweihundert Jahre spi-
ter, alsbrennend aktuell. Dies nicht nur, weil wir so deutlich die Ambivalenz des techni-
schen Fortschritts an vielen Folgeerscheinungen erleben, sondern weil das Wort in die
richtige Richtung weist. Novalis verlangt zwei Schritte nach innen. Er fordert eine Festi-
gung der sittlichen Grundhaltung. Der technische Wandel bedingt einen Gesinnungs-
wandel. Bei aller Bedeutung geeigneter Rechtsvorschriften hiingt deren Wirksamkeit
weitgehend von der Einsicht und der Bereitschaft der Beteiligten ab. Gewi3 denkt nie-
mand daran, die Objektivitit der Rechtsordnung der Subjektivitit persénlicher Ein-
sicht und guten Willens zu opfern. Die notwendige und niitzliche Unterscheidung von
Moralitit und Legalitit zielt jedoch nicht auf eine Spaltung in gegensitzliche Bereiche;
sie verweist vielmehr auf die Fragen von Legitimation und Akzeptanz. Und es scheint,
als ob heute unter diesem Aspekt Ethik und Recht wieder niher zusammenriickten.
Dieser Prozef3 vollzieht sich weitgehend jenseits des theoretischen Streits zwischen Na-
turrecht und Rechtspositivismus. Er verlduft auch ohne genaueren Bezug auf die Dis-
kussion iiber Gesinnungs- und/oder Verantwortungsethik. Er wird von der Praxis ge-
fordert und entsprechend oft auch allzu pragmatisch vollzogen.

Sorgen und Angste angesichts nicht durchschaubarer technischer Entwicklungen, ge-
schiirt durch widerspriichliche Diskussionen iiber Sicherheit und Restrisiko, lassen
nach ethischer Verantwortung und rechtlicher Kontrolle rufen. Mit Postulaten ist je-
doch wenig geholfen, insbesondere wenn sie mit Bekenntnissen statt mit Argumenten
verbunden werden. An ethischen Bekenntnissen ist heute kein Mangel. Die Fabrikation
von Aufklebern aller Art hat sich ihrer beméchtigt. Das ,Nein danke” erscheint in allen
Variationen. Man bekennt sich zur Gewaltlosigkeit, zum Verzicht auf Atomkraft, zu
einer alternativen Kultur, zum Uberleben in Menschlichkeit, zur Sicherung der zukiinf-
tigen Generationen. Eswirefalsch, den Ausdruckswert solcher Postulate zu verkennen.
Die Begegnung mit der technischen Entwicklung wirkt vielféltig auf den Menschen ein.
Sie verindert sein Selbstverstéindnis, seinen Werthorizont und seine gesellschaftlichen
Orientierungen.! Entsprechend dndert sich die ethische Fragestellung. Angesichts der
ungeheuer folgewirksamen wissenschaftstechnischen Umbriiche ,reduziert sich fiir den
heutigen Menschen die ethische Frage nicht mehr linger nur auf die Frage nach seinem

1 Vgl. H-]. Vogel, Humane Grenzen des technisch Machbaren, in: G. W. Hunold/W. Korff (Hrsg.), Die Welt
fiir morgen, Miinchen 1986, S. 277.

19



jeweiligen Diirfen, sondern sie weitet sich wesentlich zur Frage nach seinem eigentlichen
humanen Wollen”.2 Und konsequent wird gefragt, ob wir mit den herkémmlichen Vor-
stellungen der Ethik und des geltenden Rechts noch auskommen. Heute kann man eine
moralische Hinterfragung des Rechts beobachten, wiesiebei der Renaissance desNatur-
rechtsgedankens in der Nachkriegszeit kaum stirker war. Aber sie verlduft anders. Dies
wire AnlaB genug, ausfiihrlicher iiber das Verhiltnis von Ethik und Recht nachzuden-
ken, als uns dies hier méglich ist. Ein paar grundsitzliche Uberlegungen zu Ethik und
Recht (I) scheinen mir aber doch hilfreich, um die nachfolgenden Ausfithrungen zu den
ethischen Thesen (II) zu verdeutlichen.

I. Zum Verhiltnis von Ethik und Recht

1. Die bekenntnishaft moralischen Postulate weisen auf bestimmte Néte und Bedring-
nisse unserer Zeit hin; sie geben darauf aber keine hinreichende Antwort und vermégen
daher einer Verantwortungsethik nicht zu geniigen.

Ver-antworten im Sinn einer Verantwortungsethik verlangt eine objektiv legitimierte
Antwort auf konkrete Fragen menschlichen Handelns. Der Legitimationsprozel3 selbst
ist Sache der praktischen Vernunft. Die normativen Kriterien — das sage ich auch ganz
{iberlegt als Theologe — findet der Mensch bei sich selbst. Nicht in willkiirlicher Selbst-
auslegung, sondern aus den in reflektierter Erfahrung gewonnenen Einsichten aus sei-
ner Stellung in Natur-, Kultur- und Religionsgeschichte.? In langer Erfahrung sind den
Menschen Einsichten injene schiitzenswerten Giiter zugewachsen, wiesie beim Volk der
Bibel in Form von Dekalogreihen iiberliefert werden. Sie sind heute in die Menschen-
rechtskataloge eingegangen und bestimmen die Grundrechte moderner Verfassungen.
Die gleichen Erfahrungen haben die Menschen zur Erkenntnis bestimmter Grundhal-
tungen wie Wahrhaftigkeit, Treue, Gerechtigkeit und Solidaritit gebracht, ohne die ein
geordnetes und friedliches Zusammenleben nicht denkbar ist. Die Frage der Verantwor-
tungsethik nach dem sittlich richtigen Handeln ist letztlich immer eine Frage nach der
in einer bestimmten Konstellation richtigen Abwigung der konkurrierenden Giiter und
Werte. Methodisch miissen die Entscheidungen an typischen Modellen diskutiert und
in der Diskussion auch intersubjektiv legitimiert werden. Dies ist ein Prozef3, der viel
argumentative Geduld erfordert und mit bloBen Bekenntnissen nicht zu leisten ist. Ein
wichtiges Problem ist die Anerkenntnis einer Préiferenzordnung, die die Voraussetzung
fiir eine begriindete Abwigung bildet. Theoretische Uberlegungen nennen als Priife-
renzkriterien die beiden Prinzipien der Fundamentalitit und Dignitit.* Nach dem
Prinzip der Fundamentalitiit gilt der Wert als vorrangig, der die Vorausetzung fiir die
anderen bildet. So hat das Leben Vorrang vor der leiblichen Integritit und diese vor dem
materiellen Besitz usw. Das Prinzip der Dignitiit orientiert sich an der Menschenwiirde.
Danach st das Leben zwar das fundamentalste Rechtsgut; aber ,esist der Giiter h6chstes
nicht”. Héher steht die sittliche Freiheit des Menschen, der gegebenenfalls bewuBt auf
weitere lebensverlingernde Maf3nahmen verzichten oder auch bis zur Hingabe seines
Lebens verfiigen darf. Dieser letzte Hinweis macht deutlich, daB wir mit der Frage der
Dignitat unausweichlich an die Frage nach dem Selbstverstindnis des Menschen sto-
Ben, ohne die eine Ethik nicht zu gestalten ist.

2 G. W. Hunold, Ethische Probleme der Gen- und Fortpflanzungstechnologie, in: CDU (Hrsg.), Technol.
Fortschritt und menschliches Leben, Bonn 1986, S. 14.

3 Vgl. E Bockle, Fundamentalmoral, Miinchen 41985, S. 268—304.

+ Vgl. G. Otte, Uber geschichtliche Wirkungen des christlichen Naturrechts, in: . Bckle/E. W. Béckenfér-
de, Naturrecht in der Kritik, Mainz 1973, S. 68 f.
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Das Selbstverstindnis des Menschen ist auch der entscheidende Punkt fiir die theologi-
sche Ethik. Dabei versteht sich der christliche Glaube nicht als Uberbau zu einem huma-
nen Menschenbild. Das Christentum hat von Anfang an den Anspruch erhoben, uni-
versale Botschaft fiir alle Menschen zu sein. Es will den Menschen durch den Glauben
nicht verfremden, sondern zu sich selbst bringen. Diebiblische Botschaft will den Men-
schen zeigen, was der Mensch dem Menschen bedeutet, wenn er lernt, sich als Bruder
zu verstehen. Insofern kann es zwischen dem Anspruch einer humanitiren Ethik und
der sittlichen Botschaft im Kontext christlichen Glaubens keinen Widerspruch geben.
Das Christentum best:itigt die allgemein menschliche Erfahrung von der Gebrochenheit
des Menschen. Der Mensch ist nicht einfach frei. Er bedarf der Befreiung aus vielerlei
Angsten und Zwingen. Nicht zuletzt auch aus den Angsten, die sich aus der Konfronta-
tion mit Leiden und Tod ergeben. Man kann mit Epikursagen: ,Das schauerlichste Ubel,
der Tod, geht uns nichts an; denn solange wir existieren, ist der Tod nicht da; und wenn
der Tod da ist, existieren wir nicht mehr” (Brief an Menoikeus). Demgegeniiber gibt das
Christentum dem Tod einen Sinn, der in das Leben zuriickstrahlt. Die christliche Bot-
schaft versteht trotzdem die Deutung der menschlichen Existenz nicht als Uberbau, son-
dern vielmehr als Hinfiihrung des Menschen zu sich selbst. Insofern vertieft und diffe-
renziert der Glaube den sittlichen Anspruch des Menschenbildes.®

2. Angewandt auf unsere Probleme i3t sich daher grundlegend sagen:

JAlle technischen und wirtschaftlichen Innovationen miissen sich daran messen lassen, ob sie auf die Dauer
der Entfaltung des Menschseins fdrderlich sind. Sie sind nur insoweit legitimiert, als sie sich als Instrumente
der Befreiung des Menschen zu wiirdigem Selbstsein, als Instrumente eines fiirsorglichen Miteinanders der
Menschen und als Instrumente der Sicherung unserer naturalen Lebensgrundlagen ausweisen lassen. Die un-
ausbleiblichen Konflikte, etwa zwischen der instrumentellen und der praktischen Vernunft oder zwischen
umweltpolitischen und wirtschaftspolitischen Zielen, miissen nach den allgemein anerkannten Wertvorzugs-
regeln entschieden werden. Nur wo dies alles niichtern, geduldig und im Respekt vor den miihsam errungenen
demokratischen Entscheidungsmechanismen durchgestanden wird, diirfen wir hoffen, daf3 unsere Weltauch
fiir die kommenden Generationen bewohnbar bleiben wird"

Die Aufgabe des Ethikers ist demnach stets eine doppelte: Er muf3 zunichst in strenger
Sachanalyse — orientiert durch Fachleute — genau wissen, um was es sich bei einzelnen
Techniken (z. B. bei der extrakorporalen Befruchtung oder der Genom-Analyse) han-
delt. AnschlieBend muB} er versuchen, das, was geschieht und geplant wird, in einen
groferen anthropologischen Sinnzusammenhang zu bringen. Kurz gesagt: Auf die
durch neue Herausforderungen neu gestellten Fragen nach verantwortlich richtigem
Verhalten hat der Ethiker in einer methodisch kritischen Sachverhaltsanalyse und
einem Aufweis der humanen Konditionen (einer anthropologischen Gesamtsicht) nach
einer begriindeten Antwort zu suchen.

3. Anwendung und Weiterentwicklung des Rechts finden in derart begriindeten ethi-
schen Einsichten eine hilfreiche Grundlage.

Dies gilt in besonderer Weise im Verhiltnis von drztlicher Standesethik und Arztrecht?
,Die verbindlichen Verhaltensnormen des Rechts zeigen sich von der Arztethik geprigt
und in sie eingebettet.” Der auch vom deutschen Bundesverfassungsgericht mehrfach

5 E Bockle, Zur Ethik des medizinischen Fortschritts aus der Sicht der Theologie, in: W. Doerr
u. a. (Hrsg.), Recht und Ethik in der Medizin, Heidelberg 1982, S. 29.

¢ A. Auer, Verantwortete Zeitgenossenschaft, in: G. W. Hunold/W. Korff (Hrsg.), Die Welt fiir morgen,
a.a0., S. 430.

7 A. Laufs, Recht und Gewissen des Arztes, in: Heidelberger Jahrbiicher XXIV, Heidelberg 1980, S. 3.
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bestitigten Aussage Eberhard Schmidts ist kaum widersprochen worden: ,Die Standes-
ethik steht nicht isoliert neben dem Recht. Sie wirkt allenthalben und stindig in die
rechtlichen Beziehungen des Arztes zum Patienten hinein. Was die Standesethik vom
Arzte fordert, itbernimmt das Recht weithin zugleich als rechtliche Pflicht. Weit mehr
als sonst in den sozialen Beziehungen des Menschen flieBt im &rztlichen Berufsbereich
das Ethische mit dem Rechtlichen zusammen.® GewiB ist der Wertbereich des Sittli-
chen immer umfassender als der des Rechts. Das hiingt nicht zuletzt am Zwangscharak-
ter des Rechts. Zum Wesen der Rechtsnorm gehért die organisierte Sanktion.® Dies
kann von sittlich normativen Sétzen einer Verantwortungsethik nicht gesagt werden.
Sie wenden sich allein an die im Gewissen andringende Pflicht zu verantwortlichem
Handeln. Der mit dem Recht verbundene Zwangscharakter legt dem Recht selbst Be-
schrinkungen auf. Man kann jemanden nur fiir einen gesetzlich festgelegten Tatbestand
zur Rechenschaft ziehen. Eine solche Festlegung der Tatbesténde ist jedoch beim schnel-
len Fortschritt diagnostischer wie therapeutischer Méglichkeiten im Medizinalrecht
schwierig. Der Gesetzgeber wird dementsprechend mehr die grundsitzlichen Abgren-
zungen festlegen. Er sagt, was die Rechtspflicht zumindest fordert, was zumindest getan
oder unterlassen werden muf3. Pflicht und Verantwortung fiir den Patienten gehen je-
doch erheblich weiter. Hier hat die Standesethik in entscheidender Weise das Recht zu
erganzen und zu vertiefen. Ihr fehlt zwar die Macht des Gesetzes. Sie baut in erster Linie
auf das Gewissen und das VerantwortungsbewuBtsein der Arzte. Soweit aber die stan-
desethischen Grundsitze durch anerkannte Richtlinien der Arztekammer festgelegt
werden, bleiben sie nicht ohne wirksamen Schutz. Dies muf bei unseren gemeinsamen
Beratungen iiber die kiinstliche Befruchtung beim Menschen im einzelnen genau beach-
tet und abgewogen werden.

II. Zu den konkreten Fragen
1. Ethische Bewertung der Sterilitiitstherapie

Das Gelingen und die rasche Ausbreitung der extrakorporalen Befruchtung
(= IVF) beim Menschen haben eine grundsitzliche Diskussion iiber Sinn und Grenzen
der Sterilititsbehandlung ausgelést. Dies ist bei der schon viel linger praktizierten
kiinstlichen Sameniibertragung nie in vergleichbarem MaBe geschehen. Das mag du-
Berlich daran liegen, daB bei der Insemination mit geringem technischen Aufwand ein
gréBerer Erfolg verbunden ist. Die Griinde liegen jedoch tiefer. ,Das in der medizini-
schen Wissenschaftsgeschichte Neue und wahrhaft Revolutionire der IVF ist, daB hier
erstmals medizinischer Fortschritt nicht durch ein Experiment am Menschen oder mit
dem vorhandenen Menschen angestrebt wurde, sondern, daf3 dasMenschwerden selbst
Gegenstand des Versuchs geworden ist.?® Es sind die Dimensionen von Machbarkeit
und Humanitiit, die auf dem Hintergrund der IVF die Sterilititsbehandlung selbst in
Frage stellen,

a) Vorbehalte gegen die Indikation
Bereits 1982 hat Rainer Fl6hl, der anerkannte Medizinjournalist der Frankfurter Allge-

8 E. Schmidt, Der Arzt im Strafrecht, in: A, Ponsold, Lehrbuch der gerichtlichen Medizin, 21957, S. 2.
9 Vgl. G. Otte, Recht und Moral, in: E Béckle u. a. (Hrsg.), Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft,
Bd. 12, Freiburg 1981, S. 14.
10 H. Hepp, Die extrakorporale Befruchtung — Fortschritt oder Bedrohung des Menschen?, in: G. W.
Hunold/W. Korff (Hrsg.), Die Welt fiir morgen, a.a.O., S. 259.
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meinen Zeitung, auf dem Forum Philippinum in Marburg darauf hingewiesen, daf} jede
medizintechnische Méglichkeit — bei entsprechender sozialpsychologischer Aufberei-
tung — zur gesellschaftlichen Nachfrage fithrt. Mit ausdriicklichem Bezug auf die IVF
spricht er von einem ,unheilvolle(n) Biindnis zwischen Arzten und Patienten, das die
Medizin stirker korrumpiert als die Angriffe all ihrer Feinde. Auf einer solchen Mesal-
liance (Fehlverbindung) beruhen letztlich auch die Erfolge, ja der Siegeszug der natur-
wissenschaftlich orientierten Reparaturmedizin, die gleichermaBen den Erwartungen
von Patienten und Arzten entgegenkommt, die aber dennoch die Heilkunde allméhlich
unmenschlich und unbezahlbar werden lie3.** Der Aufwand, der eingesetzt werden
muf3, um einem einzelnen Paar seinen an sich berechtigten Kinderwunsch zu erfiillen,
erscheint diesen Kritikern auB3erhalb jeder Proportion. Dies — so wird betont — gelte
insbesondere angesichts der Tatsache, daB geniigend elternlose und hungernde Kinder
auf eine Aufnahmewarten. Der einzig verantwortliche Weg sei Verzicht oder Adoption.
Nun ist freilich die Bestimmung der VerhiltnismiBigkeit zwischen individuellen Inter-
essen und Gemeinwohl eine schwierige Sache. Die vorgebrachten Einwiinde richten sich
im Prinzip gegen jede Sterilitatsbehandlung. Sie mii3ten grundsitzlich auch gegen mi-
krochirurgische Eingriffe an den Eileitern gelten. Dagegen aber hat sich bisher noch nie-
mand ernsthaft gewandt. So ist es wohl eher das ,Neue®, das ,Immer-noch-mehr*, der
unbegrenzte Fortschritt, gegen den sich die Stimmen erheben und an die Verhiltnisma-
Bigkeit von Zweck und Mitteln erinnern. Im Blick auf die Relation hitten — so meinen
manche — die Versuche zur Befruchtung von menschlichen Eizellen au3erhalb des Or-
ganismus nicht vorgenommen werden diirfen. Unabhingig von den Einwénden gegen
den MiBBbrauch mit Embryonen, auf den wir noch zuriickkommen werden, ist es sicher
richtig, daB bei jeder Forschungsplanung die Vorrangigkeit der Zwecke bedacht werden
muf. Die bloBe Machbarkeit ist kein ausreichendes Ziel; erfiillendes Ziel aller Gesund-
heitsplanung kann nur die Verbesserung der conditio humana im umfassenden Sinne
sein. ,Exemplarisch wird an der Entwicklung und am Ergebnis dieser Forschung deut-
lich, wiemedizinischer Fortschritt auf der einen Seite und eine verinderte Begehrlichkeit
des Menschen auf der anderen Seite beide Partner, Arzt und Patient, herausfordern, die
Grenzen zu erkennen und einzuhalten. Es stellt sich die Frage, ob der medizinische Fort-
schritt die Bediirfnisse weckt, oder ob es das Bediirfnis ist, welches den Fortschritt
bedingt. 12

Der EinfluB ist sicher gegenseitig. Wichtig ist der Stellenwert eines Bediirfnisses, d. h.
also hier der Stellenwert der Unfruchtbarkeit als Krankheit. Dazu schreibt der evangeli-
sche Theologe Ulrich Eibach:

Versteht man unter Gesundheit die Fihigkeit der Person, mit einem begrenzten Maf3 an Entsagung zu leben,
sie als sein Geschick zu bestehen, so ist es fraglich, ob man die Unfruchtbarkeit als Krankheit einstufen kann,
ob nicht vielmehr in der Unfihigkeit der Person, sie anzunehmen, das eigentliche menschliche Problem zu
sehenist . . . Der Krankheitswert einer Abweichung von der biologischen Norm sollte um so eindeutiger sein
und schwerer wiegen, je tiefer durch die Methoden zu ihrer Behandlung in das natiirliche Lebensgeschehen

eingegriffen wird und je auBergewdhnlicher, aufwendiger und in ihren sozialen und moralischen Folgen be-
denklicher diese Methoden sind *13

Nun ist wohl nicht zu bestreiten, daf3 durch Unfruchtbarkeit bedingte Kinderlosigkeit
fiir viele der Betroffenen ein hartes Schicksal ist, an dem sie ernsthaft leiden, an dem

11 R, FI6hl, Der Gesundheitsanspruch des Patienten und seine Grenzen, in: G. A. Martini (Hrsg.), Medizin
und Gesellschaft. Ethische Verantwortung und irztliches Handeln, = Marburger Forum Philippinum,
Frankfurt 1982, S. 163.

12 H. Hepp, a.a0. S. 259 f.

13 U. Eibach, Menschliches Leben ist unantastbar, in: Lutherische Monatshefte 23(1984), S. 462.
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nicht selten auch Ehen scheitern. Wie die Unfruchtbarkeit selbst, so hat auch der Lei-
densdruck sehr verschiedene Ursachen. Und so wichtig und richtig es ist, mit Eibach auf
die Bereitschaft zur Annahme, zum Bedenken von Alternativlésungen und auf die Ver-
hiltnismaBigkeit der Mittel hinzuweisen, die sittlich richtige Antwort wird nur in der
Abuwigung aller Gesichtspunkte im Einzelfall zu finden sein. Die Tatsache, daf} eine
wachsende Zahl von Ehepaaren an ungewollter Kinderlosigkeit leidet, berechtigt jeden-
falls die Medizin, die Ursachen der Sterilitit weiter zu erforschen und eine an den Ursa-
chen orientierte Behandlungsméglichkeit zu erarbeiten.’ Dem stimmt auch Hermann
Hepp, als selbst an der Sterilititstherapie engagierter Forscher zu; fiigt aber bei, daf die
Verantwortung des Arztes nie ,von der Verantwortung jedes einzelnen und der Gesell-
schaft zu trennen” sei. Und das hei3e auch, ,die Begehrlichkeit des Menschen, seine von
aufBen aufgebaute, oft auch neurotische Anspruchshaltung umzulenken, und fiir den
Arzt die Umsetzung der Erkenntnis, dal3 humane Medizin in Zukunft immer mehr auch
vom Verzicht her wirken muf3. Verweigern wir diesen Schritt der Vernunft, laufen wir
Gefahr, Ingenieurmedizin und damit eine Medizin der Utopien zu betreiben.’

b) Vorbehalte gegen die Methode

Der Hinweis auf die VerhiltnismiBigkeit von Zweck und Mitteln hat bereits deutlich
gemacht, daB fiir die ethische Bewertung der Sterilititstherapie auch die Methode ins
Gewicht fillt. Hierbei kommt der kiinstlichen Befruchtung eine Sonderstellung zu. Sie
befreit nicht einen Geschlechtspartner von einem kérperlichen oder psychischen De-
fekt; sie greift unmittelbar durch Substitution ins Zeugungsgeschehen ein. Dieser Son-
dercharakter verlangt sowohl im Blick auf die Partnerbeziehung wie auf das Wohl des
zu zeugenden Kindes besondere Beachtung. Er nimmt auch den Arzt in eine Doppel-
verantwortung sowohl fiir die sterilen Partner wie fiir das durch seinen direkten Eingriff
ins Zeugungsgeschehen entstehende Kind.

Der Leiter des Arbeitsbereichs Psychotherapie und Gynikologische Psychosomatik an
der Medizinischen Hochschule Hannover, Prof. Petersen, erhebt in seinem Sondervo-
tum zum Bericht der BENDA-Kommission ,schwerwiegende Bedenken® gegen die ho-
mologe IVE. Petersens grundsitzlicher Einwand lautet: ,Unser gegenwirtiges lebens-
praktisches und wissenschaftliches BewuBtsein kann die ganzheitliche Wirklichkeit der
Retortenbefruchtung nicht tiberschauen.?® Er verweist dazu auf die ,hochempfindli-
che Sensibilitit, die personale Beteiligung und die Schutzbediirftigkeit einer tiefemp-
fundenen und vollbewuBten Zeugung und Empfingnis in der geschlechtlichen Vereini-

14 1_Beider Sterilititsbehandlung diirfen fiir den behandelnden Arzt nicht die Kosten oder der bevélkerungs-
politische Aspekt den Ausschlag geben. Was er abzukliren hat, ist der ,Stellenwert” der Unfruchtbarkeit
fiir das gesundheitliche Wohlbefinden der Frau und die Lebenskraft der konkreten Ehe. In diesem Zusam-
menhang werden auch soziale Gesichtspunkte bei der Suche nach alternativen Lsungen des Problems in
die Abwigung einzubeziehen sein.

2. Dasim Geiste des Utilitarismus (J. Bertam, J. S. Mill) entwickelte Sozlalpnnzzp, ~grofitméglichen Nutzen
fiir moghchst viele® gilt als regulatives Prinzip fiir Verteilungsfragen. Soweit eine Regierung vor der Frage
steht, wie sie die begrenzten Mittel fiir medizinische Forschung am besten verteilen soll, kann sie die Priori-
titen berechtigterweise danach richten, wie fiir méglichst viele der groBtmégliche Nutzen zu erzielen sei.
3. Bei der arztlichen Verantwortung fiir den einzelnen Kranken hat der Gesichtspunkt des Nutzens fiirmég-
lichst viele keine unmittelbare Bedeutung. Der Arzt hat jedem einzelnen Patienten ohne Ansehen der Per-
son die nach dem Stand der medizinischen Wissenschaft bestmégliche Hilfe zukommen zu lassen.

15 H. Hepp, a.aO., S. 260.

16 P, Petersen, Sondervotum zum abschlieBenden Bericht der Arbeitsgruppe In-vitro-Fertilisation, Genom-
analyse und Gentherapie. Bericht der gemeinsamen Arbeitsgruppe des Bundesministers fiir Justiz, = Gen-
technologie. Charcen und Risiken 6, Miinchen 1985 (Benda-Kommission), S. 56.
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gung von Mann und Frau mit der notwendigerweise kiihl distanzierten Atmosphire
eines Befruchtungslabors in der Klinik /” Das ganzheitliche Erleben des Menschen bei
der Zeugung werde zerstort. Die biologischen und psychologischen Vorginge der Lust-
physiologie werden ausschliefSlich zweckrational auf die Befruchtungsmechanismen
ausgerichtet. ,Infolge der einseitigen mechanisch-biologischen Betrachtungsweise und
der sich darauf griindenden bio-medizinischen Technik ist die Frau auf dem Wege zur
Fruchtbarkeitsmaschine — der Mann ist lediglich Samenzutriger. Es kommt zur psy-
chosomatischen Entfremdung von Mann und Frau:?® Diese Gefahr sei besonders
groB3, weil Sterilititspatientinnen (im Vergleich zur Normalpopulation) stark depressiv
und narziB3tisch gestort seien.?

Diese von psychosomatischer Seite vorgetragenen Bedenken treffen sich in auffallender
Weise mit dem Kernargument in den lehramtlichen Auflerungen der Katholischen Kir-
che zur homologen Insemination wie zur IVE® Die deutsche Bischofskonferenz hat

17 Ebd., S. 57.

18 Ebd., S. S8.

19 Ebd. Im AnschluB} an die Untersuchungen von M. Stauber an 2300 Patientinnen in der Kinderwunsch-
sprechstunde der Berlin-Charlottenburger Universitiits-Frauenklinik.

20 Papst Pius XII. trug bereits in Ansprachen von 1949 und 1951 zur Frage der kiinstlichen Befruchtung die
gleiche Argumentation vor: .Der eheliche Akt ist in seinem natiirlichen Gefiige eine persdnliche Betiti-
gung, eingleichzeitigesund unmittelbares Zusammenwirken der Gatten, das durch die Natur des Handeln-
den und die Eigenheit der Handlung der Ausdruck des gegenseitigen Sich-Schenkens ist und dem Wort der
Schrift gemaf das Einswerden ,in einem einzigen Fleisch’ bewirkt. Dies ist viel mehr als die Vereinigung
von zwei Keimen, die auch kiinstlich zustandekommen kann, also ohne die natiirliche Handlung der Gat-
ten. Der eheliche Akt, so wie die Natur ihn angeordnet und gewollt hat, ist ein persénliches Zusammenwir-
ken, zu dem die Eheleute im EheabschluB sich gegegenseitig das Recht iibertragen” (Anspr. vom 29. Okt.
1951, Utz-Groner I. 528). Mit kiinstlicher Befruchtung ist hier die kiinstliche Sameniibertragung (insemi-
natio artificialis) gemeint. Pius XII. bezeichnet sie spiter ausdriicklich als kiinstliche Befruchtung im ge-
wohnlichen Sinn des Wortes” (vgl. Utz-Groner III. 2726).

Obwohl dasheilige Officium die kiinstliche Insemination bereits 1897 ohne irgendeine Einschrinkung ver-
urteilt hat, ging die Diskussion unter den katholischen Moraltheologen doch weiter, .weil man dadurch
nur jene Formen der k. B. verurteilt sah, bei denen die Gewinnung des Spermas nicht durch eine Copula
perfecta erfolgte” (R. Egenter, Eine pipstliche LehrduBerung zur Frage der kiinstlichen Befruchtung,
MiThZ 1 (1950), S. 106). Nach dem Zweiten Weltkrieg wurde die Diskussion besonders lebhaft. Auf dem
vierten Internationalen Kongref} katholischer Arzte in Rom konnten sich die Teilnehmer nicht einigen und
baten Pius XII. um eine Stellungnahme (vgl. HerKorr 4 (1949) 113—115). Die wesentlichen Punkte der
papstlichen Weisung lassen sich wie folgt zusammenfassen:

1. Die kiinstliche Insemination auflerhalb der Ehe ist ohne weiteres als unmoralisch zu verurteilen. Das
natiirliche und das positiv gottliche Recht verlangen, daB die Erzeugung neuen Lebens nur Frucht der Ehe
sei.

2. Ebenso ist die Insemination einer Ehefrau mit Fremdsperma widersittlich und darum unwiderruflich zu
verwerfen. Nur die Ehegatten haben ein gegenseitiges Recht auf den Leib, um neues Leben zu zeugen. Dieses
Recht ist ausschlieBlich und uniibertragbar.

3. Diehomologe Insemination im eigentlichen Sinn ist ebenfalls auszuschlieBen, damit ist jedoch nicht not-
wendig der Gebrauch kiinstlicher Mittel verworfen, dielediglich den natiirlichen Vollzug des Aktes erleich-
tern. Andiesem letzten SatzschloB sich einelebhafte Diskussion an. Wasbedeutet ein ,adiutorium artificia-
le inseminationis naturalis” im Unterschied zu einer ,inseminatio artificialis"? Der Unterschied liegt wohl
darin, daB3 im ersten Fall der Same in natiirlicher copula intra vaginam deponiert und von dort aufgefangen
kiinstlich weitertransportiert wird. Im zweiten Fall wird das Sperma per masturbationem oder copulam
condomatam gewonnen. Im ersten Fall wird die Hilfe geduldet, im zweiten abgelehnt. Diese Auffassung
kann man als offizi6se Interpretation der fiinfziger Jahre bezeichnen (vgl. F. Béckle, Insemination . . ., in:
OffeneFragen zwischen Arzten und Juristen, Heft 20, Studien und Berichte derkathol. Akademiein Bayern
1963, S. 112—117).

Bei der Ansprache an die Teilnehmer des zweiten Weltkongresses zum Studium der Fruchtbarkeit und der
Sterilitat am 19. Mai 1956 erwihnt Pius XII. zum ersten Mal auch die ,Versuche der kiinstlichen menschli-
chen Befruchtung ,in-vitro' “ und begniigt sich mit dem Hinweis, ,daB sie als unmoralisch und absolut un-
statthaft zu verwerfen seien” (Utz-Gronerlll, 2726). Diese Verurteilung stand unter dem Eindruck der Expe-
rimente eines italienischen Biologen Petrucci, der menschliche Embryonen in einer Retorte zu entwickeln
versuchte. Seine Versuchestanden in keinem Zusammenhang mit einer Sterilititstherapie, sondern wollten
die Machbarkeit einer Retortenentwicklung proben.
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sich bei der Vollversammlung im September 1985 mit der Frage beschiftigt und nach
dem offiziellen Pressebericht die extrakorporale Befruchtung bei Ehepaaren zwar nicht
férmlich abgelehnt. Sie hat jedoch erklirt, das Auseinandertreten von ehelicher Verei-
nigung und Zeugungsakt gefihrde die leibliche Gestalt der ehelichen Liebe. Dies und
die moglichen Gefahren fiir den Embryo fordern hinsichtlich der IVF ,4uf8erste Zuriick-
haltung®.
In der Evangelischen Kirche und Theologie st63t die homologe Insemination auf keine
prinzipiellen ethischen Einwiinde.?! In der vom Rat der EKD zur Veréffentlichung frei-
gegebenen ,Denkschrift zu Fragen der Sexualethik” (1971) wird allerdings gesagt: ,Wird
die Méglichkeit auch nur von einem Partner als ein Eingriff in die Intimsphire der Ehe
empfunden, so sollte die instrumentelle Besamung nicht vorgenommen werden® (Nr.
58)2,
Ich selbst vermag die angefiihrten Gefahren fiir die eheliche Partnerschaft durch die
technischen Eingriffe nicht zu werten. Daf3 sie, wie jeder Eingriff in die kérperliche Inte-
gritit, eine Belastung bedeuten, steht wohl auBBer Zweifel. Solche Belastungen werden
durch den therapeutischen Charakter auf Grund der Einwilligung gerechtfertigt. An
diesem therapeutischen Ausnahmecharakter1aBt sich bei einer homologen extrakorpo-
ralen Befruchtung nicht sinnvoll zweifeln. Es handelt sich um die Korrektur eines natiir-
lichen Defektes durch Substitution. Solche Eingriffe sind nach MaBgabe der in Frage
stehenden Giiter zu beurteilen. Wo daher Ehegatten wegen einer anders nicht iiberwind-
baren Sterilitit nur auf dem Weg einer extrakorporalen Befruchtung ein eigenes Kind
erméglicht werden kann, vermag ich in dem blofen Eingriff in den natiirlichen Vorgang
der Zeugung nicht bereits eine widersittliche Handlung zu sehen. Dem Vorwurf, dieIVF
gebe dem menschlichen ,Machen” zuviel Raum, kann man nur begegnen, ,indem man
. die IVF ausschlieBlich der personalen Lebensgemeinschaft von Mann und Frau ein- und
unterordnet und indem man so intentional die Einheit von Liebe und Zeugung
bewahrt "%
Die kiinstliche Befruchtung als Methode der Sterilitatstherapie beriihrt aber nicht nur
die Partner und ihre Beziehung, sie trifft in besonderer Weise das Wohl des Kindes. Die
in den Gutachten zum Juristentag mehrfach vorgetragene Meinung, die Gefahr einer
méglichen Beeintrichtigung des Kindeswohles sei nicht als Argument geeignet, um die
Entstehung eines Kindes zu verhindern, {iberzeugt nicht. Es magrein rechtslogisch stim-
men, daf} ein noch nicht existierendes Schutzgut kein Verbot begriinden kann, es exi-
stent werden zu lassen.? Ethisch kommt dem Wohl des zu zeugenden Kindes sowohl
fiir den grundsitzlichen Entscheid zur Zeugung wie auch fiir die Umstinde der Zeugung
hohe Bedeutung zu. Das Recht auf Fortpflanzung gehért zu den fundamentalen Men-
schenrechten.®Die feierliche Proklamation durch die Internationale Menschenrechts-
konferenz von Teheran hat jedoch dieses Recht durch den Zusatz ,verantwortlich und

2 Vgl M. Honecker, Die Stellung der evangelischen Kirche zur homologen und donogenen Insemination,
in: Gynikologe (1985)18: 216—219.

22 Denkschrift zu Fragen der Sexualethik (1971), in: Die Denkschriften der EKD, Bd. 3, 1981, S. 141—172.

2 U, Eibach, a.a0., S. 463.

2 Vg, Christian Starck/Dagmar Coester-Waltjen, Die kiinstliche Befruchtung beim Menschen — Zulissig-
keit und zivilrechtliche Folgen, Deutscher Juristentag, C. H. Beck Verlagsbuchhandlung, Miinchen 1986.

25 Zwar findet sich weder in der Allgemeinen Erklirung der Menschenrechte von 1948 noch in den beiden
Pakten der Menschenrechtskonvention von 1966 eine direkte Aussage iiber ein Recht auf freie Entschei-
dung iiber die Nachkommenschaft. Christian Tomuschat sieht im Recht auf EheschlieBung eine indirekte
Anerkennung (MRD 1948, Art. 16, Abs. 2, vgl. C. Tomuschat, Arch. f. 6ff. Recht 1975, S. 408). Die feierli-
che Proklamation erfolgte erst durch die Internat. Menschenrechtskonferenz von Teheran (1968).
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informiert” ausdriicklich eingegrenzt.? Die Veranwortung fiir schon vorhandene und
noch zu zeugende Kinder kann sittlich durchaus die Pflicht zum Verzicht begriinden.
In verstirktem MaB gilt dies fiir den Arzt. Seine Verantwortung fiir das Kind hat bei
der kiinstlichen Befruchtung ebenso Gewicht wie die Sorge um die sterilen Partner. Hier
liegt ein gravierender Unterschied zwischen einer individualtherapeutischen Sterilitéts-
behandlung (z. B. durch eine Eileiteroperation) und der Substitutionstherapie durch di-
rekten und aktiven Eingriff in die Zeugung. Dies wurde von der Kommission zur Erar-
beitung der Richtlinien der Bundesirztekammer deutlich gesehen und zum
entscheidenden Gesichtspunkt fiir wichtige standesethisch bedeutsame Einschrinkun-
gen. Das Kind ist Zweck an sich und darf nicht zum bloBen Mittel zum Zweck beniitzt
werden. Das gilt auch und gerade fiir seine ,In-Existenz-Setzung”. Dies hebt die kiinstli-
che Befruchtung ab von anderen Therapien und gibt ihr den Charakter der ultima ratio.
Bevor sie in Erwigung gezogen wird, sollten die Motive gepriift und alle anderen Még-
lichkeiten, den Kinderwunsch eines Paares zu erfiillen, geklirt worden sein. Wie es kei-
nen Anspruch auf Kinder gibt, gibt es keine Verpflichtung des Arztes zur extrakorpora-
len Befruchtung.

2. Heterologe kiinstliche Befruchtung bei Ehepaaren

Die eigentliche rechtliche Problematik der kiinstlichen Befruchtung beginnt mit der
Samen-und Eispende. Die Frage der Heterologiespielt auch in der ethischen Diskussion
eine Hauptrolle. Sie stoBt nicht nur in kirchlichen Stellungnahmen auf Ablehnung,
auch die Richtlinien der Arzte lassen sie nur in bestimmten Ausnahmefillen zu. Bei der
Analyse der Argumente ergibt sich ein interessanter Unterschied zwischen der Position
der Kirchen und derjenigen der Arzteschaft. Die theologische Ethik verweist auf das
sittliche Eheverstindnis. In der bereits zitierten Denkschrift einer Kommission der EKD
zu Fragen der Sexualethik heift es: ,Die Ubertragung ehefremden Samens auf die Ehe-
frau ist nach christlichem Verstiandnis der Ehe — auch wenn der Spender unbekannt
bleibt und vélliges Einverstindnis zwischen den Eheleuten besteht — ein Einbruch in
die Ehe und damit eine Verletzung der AusschlieBlichkeit ehelicher Beziehungen .’
Diese Aussage wird auch in der neuesten Verlautbarung der EKD zur IVF wértlich wie-
derholt.?® Und Martin Honecker schreibt in seinem Bericht iiber die Stellung der evan-
gelischen Kirche, auch die meisten evangelischen Theologen wiirden ethische Einwinde
erheben. ,Denn bei der donogenen Insemination wird die Einheit von Liebe und Zeu-
gung auseinandergerissen . . . Es ist weitgehender Konsens, da3 das Problem nicht in
der instrumentellen Insemination, also der Methode, sondern in der Instrumentalisie-
rung einer dritten Person als Samenspender besteht.” Er selbst meint vorsichtig, daf3
es einzelne Grenzfiille geben kénne, ,in denen eine donogene Insemination nicht prima
facie abzulehnen ist . . . Ein evangelischer Theologe kann in derartigen Grenzfillen
kein absolutes Verbot der donogenen Insemination aussprechen, da sowohl die bibli-

% Nr. 16 erklirt das Recht, frei, verantwortlich und informiert iiber die Zahl der Kinder und den zeitlichen
Abstand ihrer Geburt zu entscheiden, als grundlegendes Menschenrecht (UNDoc St/Hr/1, 1973, S. 18).
Seither wurde dieses Recht mehrfach bestitigt (vgl. Generalvers. iiber sozialen Fortschritt und Entwick-
lung Art. 4.22 sowie die Weltbevélkerungskonferenzen von Bukarest 1974 und Mexiko-City 1984).

27 Denkschrift, a.a.0., S. 160.

28 Von der Wiirde werdenden Lebens. Extrakorporale Befruchtung, Fremdschwangerschaft und genetische
Beratung. Eine Handreichung der Evangelischen Kirche in Deutschland zur ethischen Urteilsbildung, EKD
Texte Nr: 11, Nov. 1985, 3.2.

¥ M. Honecker, Die Stellung . . ., a.a.0., S. 216 f mit Bezug auf H. . Thilo, W. Trillhaas, U. Eibach, K.-W.
Wrage, Th. Bovet.
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sche Traditon wie grundsitzliche Uberlegungen dieses Verbot nicht durchgingig besti-
tigen® Die lehramtlichen AuBerungen der katholischen Kirche lehnen jede heterolo-
ge kiinstliche Befruchtung kategorisch ab.’! Die Ablehnung wird auch hier mit dem
Eheverstindnisbegriindet. Demgegeniiber hat man es bei den Beratungen der Kommis-
sion zur Erarbeitung der Richtlinien der Bundesirztekammer gewissenhaft vermieden,
von weltanschaulichen Primissen auszugehen. Nicht der Schutz einer bestimmten ethi-
schen Position, sondern allein die Grundrechte und der Schutz anerkannter Rechtsgiiter
konnten Ausgangspunkt sein. Vom gleichen Grundsatz lie sich die BENDA-Kommis-
sion leiten. Bei der Diskussion wurde nicht ganz zu Unrecht auf die Vergleichbarkeit mit
einer Adoption verwiesen. Man sieht darin eine Art Halb-Adoption, die der Adoption
vorzuziehen sei, weil das von der Ehefrau geborene Kind von einem der Partner die Half-
te seiner Erbanlagen besitze. Es wurde auch nicht bestritten, daB die praktischen Erfah-
rungen mit der heterologen Insemination zeigen, daB ,beide Partner bei positiver
Grundeinstellung starke Bindungen zu dem Kind entwickeln kénnen. Im Einzelfall
kann die Existenz des Kindes sogar dem zeugungsunfihigen Ehemann erméglichen, die
Tatsache seiner eigenen Zeugungsunfihigkeit nicht mehr als belastendes Problem zu
empfinden.3?

Der Kinderwunsch der Eltern und das Gliicken der Partnerschaft kann aber nicht der
einzige und nicht einmal der entscheidende Gesichtspunkt sein, der fiir die ethische
Wertung ins Gewicht fillt. Soll das Kind nicht Mittel zum Zweck sein, so muB3 sein Wohl
den Ausschlag geben. In der Verantwortung fiir das zu zeugende Kind muf3 das Haupt-
problem der heterologen Zeugung gesehen werden. Nach breiter Uberzeugung gebietet
die Menschenwiirde die Anerkennung eines Rechts auf Kenntnis der eigenen Zeugungs-
geschichte. Zwar sind Adoptiv- oder Wunscheltern nicht gehalten, einem Kind, das
nicht danach fragt, seine genetische Herkunft zu erkliren. Es gibt auch ein ,Recht auf
Nichtwissen”. Aber auf keinen Fall darf dem Kind bewuf3t und gewollt die Méglichkeit
genommen werden, spiter zu erfahren, woher es stammt. Damit sind Konflikte und Be-
lastungen vorprogrammiert. Die Erfahrung mit Adoptivkindern zeigt, daB die Erkennt-
nis ihrer fremden Herkunft fiir nicht wenige von ihnen schwere Probleme schafft. Und
mit dieser Erkenntnis muB frither oder spiter immer gerechnet werden. Nun kénnte
man sagen, was den Adoptivkindern zugemutet wird, miissen auch die Halbadoptier-
ten verkraften kénnen. Wer so redet, bedenkt nicht den groBen Unterschied zwischen
der Haltung von Eltern, die ein durch Schicksal zur Waise gewordenes Kind aufnehmen,
und der Einstellung kinderloser Gatten, die einem Kind vorsétzlich eine fremde Her-
kunft bescheren. Die Probleme werden méglicherweise erst erkannt, wenn sich in der
gesundheitlichen oder charakterlich-geistigen Entwicklung eines Kindes Schwierigkei-
ten einstellen. Es geht hier nicht darum, etwa mit Berufung auf das Sittengesetz, ein
rechtliches Verbot der heterologen Sameniibertragung oder Eispende zu begriinden.
Vom ethischen Standpunkt aus muf} aber auf die schwere Verantwortung hingewiesen
werden, wenn Ehepartner zur Erfiillung ihres Kinderwunsches ein Kind wissend und
willentlich diesen vielschichtigen Belastungen aussetzen. Durch diese Uberlegungen
zum Kindeswohl, die angesichts der zivilrechtlichen Folgenprobleme noch bedringen-
der werden, sahen sich die Arzte verpflichtet, die Praxis der IVF grundsitzlich auf die
homologe Befruchtung einzugrenzen. Denn die Verantwortung fiir das Kind trifft —
wie wir bereits deutlich gemacht haben — auch den Arzt. Bei der IVF handelt er nicht

% Ebd., S. 218.

1 Vgl, w. 0., Anm. 20.
32 BENDA-Kommissionsbericht, a.a.0. S. 12.
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nur an einem an Unfruchtbarkeit leidenden Partner; er handelt auch am Kind. Und dar-
um kann er die Verantwortung nicht auf die Eltern allein abschieben.

3. Kiinstliche Befruchtung bei unverheirateten Paaren und bei alleinstehenden Frauen

Auch bei unverheirateten Paaren und bei alleinstehenden Frauen stellt sich wiederum
die grundlegende Frage, ob und wieweit sich hier Standesethik und Recht um eine priva-
te persénliche Entscheidung der Betroffenen zu kiimmern haben. Viele meinen, was in
unserer Gesellschaft jeder gesunden ledigen Frau ohne Angst vor irgendwelchen Sank-
tionen mdglich sei, ndmlich auf natiirlichem Weg ein Kind zu zeugen, das miisse man
auch der an Sterilitit leidenden zugestehen. Diese Auffassung tibersieht den Unter-
schied zwischen der persénlichen Verantwortung jedes Menschen fiir sein geschlechtli-
ches und speziell fiir sein generatives Verhalten einerseits und der Verantwortung der
Arzte fiir ihre Mitwirkung bei der Zeugung eines Kindes andererseits. Sein generatives
Verhalten muB jeder selbst verantworten. Und niemand wird das geschlechtliche Ver-
halten Unverheirateter dem Arzt anlasten, der bei den Betreffenden durch einen medizi-
nischen Eingriff die Zeugungsfihigkeit erméglicht hat. Seine Mitwirkung bei der Zeu-
gung verpflichtet ihn jedoch — wie wir nun schon mehrfach verdeutlicht haben — das
Wohl des Kindes zu bedenken. Dies bedeutet, daB3 er zumindest die fiir die krperliche
und seelische Entwicklung sowie die zur rechtlichen Sicherung notwendigen Entwick-
lungschancen priifen muf3.

Wenn nun auch fiir die seelische Entwicklung des Kindes in erster Linie eine gliickliche
Beziehung der Eltern und nicht deren formeller Eheabschluf3 maBgebend ist, so darf
doch nicht iibersehen werden, welche bedeutenden rechtlichen Absicherungen dem
Kind durch die Nicht-Ehelichkeit der Eltern vorenthalten werden. Wenn Eltern sich zur
Zeugung eines Kindes entschliefen, scheint es zumutbar, daB sie ihm auch die rechtli-
chen Sicherheiten der Ehelichkeit garantieren. Dies muf3 auch fiir die drztliche Mitver-
antwortung ein gewichtiger Gesichtspunkt bleiben. Alles was zur Frage der Heterologie
und zur Frage der Ehelichkeit gesagt wurde, gilt unvermindert bei Alleinstehenden. Als
schwere Belastung kommt hier der bewuB3te und gewollte Vater-Entzug dazu. Auf dem
Hintergrund der Erkenntnisse empirischer Entwicklungspsychologie ist dies mehr als
nur eine Weltanschauungsfrage. Bei aller Achtung vor den alleinerzichenden Miittern,
die eineihnen im Leben zugefallene Aufgabe nach besten Kriften meistern, muf3 der be-
wubte und gewollte Entzug des Vaters deutlich davon abgegrenzt werden. Dabei mitzu-
helfen, ist mit dem &rztlichen Ethos nicht vereinbar.

4. Tragemutterschaft und Ersatzmutterschaft

Auf die Diskussion iiber Trage- und Ersatzmutterschaft méchte ich hier nicht niher ein-
treten. Unsere bisherigen Uberlegungen haben geniigend ethische Vorbehalte erbracht,
die sich mit der Ausweitung der Partnerverhiltnisse nur vergréBern. Die ungedeckten
Risiken fiir das Kind wachsen. ,Die Selbstverdinglichung der Person oder die Verdingli-
chung elementarer Funktionen der Persénlichkeit — etwa der Zeugungsfunktion —

-verstoBt gegen die auch dem einzelnen aufgegebene Achtung vor der Menschenwiirde.

Kommerzialisierung solcher elementarer Funktionen ist eine . . . Form der Selbstver-
dinglichung des Menschen.”** Und Hans-Jochen Vogel meint dazu, es kénne fiir das
Recht ,nur in Extremfillen der Auftrag anerkannt werden, die Menschenwiirde gegen

3 H.]. Vogel, Grenzen des Machbaren, a.a.O., S. 284.

29



ihren Triger’ zu verteidigen. Die Leih- und Ammenmutterschaft scheint mir ein solcher
Extremfall zu sein."*

5. Manipulation an Embryonen
a) Zum Status von Embryonen

~Von allen Wissenschaften unbestritten, ist die befruchtete Eizelleartspezifisches, unver-
wechselbares menschlichesLeben . . . Soeindeutig die Frage nach dem Beginn artspezi-
fischen menschlichen Lebens zu beantworten ist, so schwierig 138t sie sich nach dem Be-
ginn des personalen, individuellen Lebens beantworten. Diese Frage iibersteigt
naturwissenschaftliches Denken und ist mit den Denkkategorien der Philosophie und
Theologie angehbar."

Dem Mikrobiologen zeigt sich im Erscheinungsbild der Erbsubstanz des Menschen im
Vergleich zu derjenigen anderer Lebewesen méglicherweise ,nur” ein quantitativ mef3-
barer Unterschied. Damit 148t sich der Status eines Embryos als Entwicklungsform
eines Subjekts nicht hinreichend erkliren. Entwicklungsformen von Individuen kén-
nen nur adaquat beurteilt werden in bezug auf die Individualitiit, auf die sie potentiell
ausgerichtet sind. Bei menschlichen Embryonen mu3 daher die Ausrichtung auf
menschliche Subjektivitit beriicksichtigt werden.

Zum Verstindnis des Menschen gehért ein Selbstbewuf3tsein, das sich nicht offenbart,
wenn man ihn in seine chemischen oder genetischen Bestandteile zerlegt. Diese Einsicht
der Menschheit in ihr eigenes Selbstverstandnis fiigt Natur und Mensch zusammen und
hebt sie zugleich voneinander ab. In dieser Einsicht griindet die Kultur- und Rechtsge-
schichte der Menschheit. Phinomene wie ,Freiheit” und ,Verantwortung” sind nur in
diesem Zusammenhang zu verstehen. Wir diirfen nicht hinter unsere Geistesgeschichte
zuriickkehren. Bei allem Respekt vor allen lebendigen Kreaturen: Rechtssubjekt, Trager
von Rechten und Pflichten kann nur der Mensch sein. Dies bedeutet keine Entwiirdi-
gung der iibrigen Kreaturen. Sie stehen mit ihrem eigenen Wert und ihrer eigenen Sinn-
bestimmung in der Verantwortung des Menschen. Aber man tut weder ihnen noch dem
Menschen einen Dienst, wenn man den Unterschied zwischen beiden nivelliert.
Insofern der menschliche Embryo faktisch auf die Entwicklung eines personalen Indivi-
duums ausgerichtet ist, ist er von jeder tierischen Entwicklungsform nicht nur morpho-
logisch und genetisch klar unterschieden. Die Unterscheidung zu allen anderen Lebewe-
sen muB} auf Grund der potentiellen Bestimmung zum personalen Subjekt als prinzipiell
angenommen werden. Das gibt dem menschlichen Embryo einen moralischen Status,
der zu jedem Zeitpunkt seiner Entwicklung unter eine positive Schutzordnung zu stellen
ist. Und da wohl das Sein des Menschen als Person stets ein tiefes Geheimnis bleiben
wird, ,hat sich ethisches Verhalten im Zweifelsfalle insbesondere dann, wenn es um den
Schutz des menschlichen Lebens geht, fiir die Personhaftigkeit des Embryos auszu-
sprechen.®

b) Umgang mit Embryonen

Eine extrakorporale Befruchtung menschlicher Eizellen hat ihre Rechtfertigung allein
aus der Ausrichtung auf die Entwicklung zum menschlichen Subjekt. Daher muB jede
IVF auf einen Embryotransfer ausgerichtet sein. Abzulehnen ist daher:

¥ Ebd.
3 I-{.’ ;Iepp, Die extrakorporale Befruchtung . . ., a.a.0., S. 257 f.
3 Ebd.
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— Jede Form des Experimentierens an einem menschlichen Embryo oder eine Gefihr-
dung durch ein Hinauszégern seiner Ubertragung und Einpflanzung; ausgenommen
Verfahren, die zum Nutzen des Embryos selbst beitragen sollen.

— Jede Form der Beobachtung eines menschlichen Embryos, die diesen beschiadigt oder
gefihrdet, indem man den Zeitpunkt seiner Ubertragung und Einpflanzung hinauszé-
gert, ausgenommen Beobachtungen, die zum Nutzen des Embryos durchgefiihrt
werden.

— Jede Form des Einfrierens oder einer anderen Lagerung ohne Aussicht auf eine spétere
unbeeintrichtigte Ubertragung in den Uterus der Mutter.

— Jede Form der Auswahl unter lebenden und sich entwickelnden Embryos in der Ab-
sicht, nur den tauglichsten und wiinschenswertesten zu iibertragen und einzupflanzen.
— Wenn sich in einem konkreten Fall aus unvorhersehbaren Griinden ein Embryo-
transfer als unméglich erweist, gehen die Meinungen auseinander. Die natiirlichste Fol-
ge ware, ihn sterben zu lassen. Um jedem MiBBbrauch vorzubeugen, scheint mir dies
heute die einzig konsequente Position.

Wir haben mit dem Hinweis begonnen, dal3 der Mensch jedesmal, wenn er einen neuen
Schritt tue zur Beherrschung der duferen Natur, vorher zwei Schritte der ethischen Ver-
tiefung nach innen getan haben sollte. In der Tat: das Gebot der Stunde ist nicht die Re-
pression der Forschung, sondern die Intensivierung der moralischen und kulturellen
Diskussion iiber Ziele und Grenzen der Forschung. ,Sittlichkeit 146t sich nur ermégli-
chen und in gewissem Umfang férdern, aber nicht von Staats wegen herstellen. Keine
Rechtsnorm erreicht ihre Wirkung, die nicht im BewuBtsein der Menschen Widerhall
findet. Die vor uns stehenden Probleme werden sich nur beherrschen lassen, wenn es
der Miihe vieler gelingt, das moralische Empfinden der Menschen zu schirfen. Von der
Uberzeugungskraft klaren, entschiedenen und seines Ausgangspunktes bewuBten mo-
ralischen Argumentierens wird viel abhingen .’

37 H.-]. Vogel, Grenzen des Machbaren, a.a.QO., S. 290.

und Portalen
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ADAM SEIGFRIED

Hoffnung fiir das Leben auch in dieser Welt

Uberlegungen zum Verstindnis von Gnade angesichts
der Existenzbedrohung unserer Zeit!

Nach christlicher Auffassung ist das irdische Leben schon ein anfanghaft ewiges Leben. Es ist nicht
gleichgiiltig, wie wir dieses Leben gestalten, eskommt aber auch nicht auf uns allein an. Das Vertrauen
auf Gottes vollendendes Wirken, eben auf die Gnade®, kann uns eine heilsame Gelassenheit verleihen.
(Redaktion)

Vorbemerkungen

1. Es werden hier Uberlegungen dariiber angestellt, was die Ur-Kunde von der Gnade
fiir unsere mannigfaltig bedrohte Zeit bedeutet. Keineswegs wird der Anspruch der Ent-
faltung einer vollstindigen Gnadenlehre erhoben.

2. AuBBer Zweifel steht, daf} Gnade heute ein problematischer Begriff ist. Wer auch nur
einen fliichtigen Blick in die Geschichte der Gnadentheologie geworfen hat, weif3, welch
vielgestaltige und unterschiedliche Verwendung die Vokabel ,Gnade” gefunden hat. Das
mag ein Hinweis darauf sein, daf} sie wandlungsfihig ist und immer neu angepal3t wer-
den kann und muB. Es deutet aber auch die Tatsache des méglichen MiB3verstindnisses
und MiBBbrauchs an. Auch heute ist Gnade noch eines der gebriuchlichsten, jedoch zu-
gleich der am meisten verbrauchten Worte frommer Rede.

Fiir viele Menschen hat der Begriff ,Gnade" kaum noch einen heuristischen Wert. Sie kénnen mit Sitzen wie
den folgenden kaum etwas anfangen: Gott schenkt oder ,verweigert Gnade. Der Mensch ,ist im Gnaden-
stand”. Gnadewird ,eingegossen”. Wird Gnadehier nicht als unsichtbare Substanz, alsbeliebig zu vergréBern-
des oder auch zu verlierendes Energiefluidum gedacht? Was soll diese ,unsichtbare Substanz*? Kommt ihr
im alltéiglichen Leben iiberhaupt Relevanz zu?

Die Vokabel Gnade hat zudem in unserer demokratischen Sozietit den gesellschaftlichen Bezugspunkt weit-
gehend verloren. Einst hatte sie enorme 6ffentliche Bedeutung. Haben sich doch in Nachahmung Karls des
Groflen Knige und andere Machthaber zu Recht, aber auch zu Unrecht, mit dem Titel .Dei gratia® — .Herren
von Gottes Gnaden” geschmiickt. Immer seltener wurden jedoch .die gnéidigen Herren und Damen®, die sich
zujhren Mitmenschen wirklich gniidig, d. h. wie Gott, verhielten und Gnade vor Recht und Verdienst ergehen
lieBen. Eine der Folgen: Heute empfinden es viele geradezu als Hohn, ,Gnadenbrot® zu essen oder auch nur
etwas ,durch Gnade” zu erhalten. Man weigert sich sogar, etwas .gratis” zu bekommen.

DasWort Gnade war frither ein inhaltsreiches Wort. Man konnte nicht von Glaube, Hoffnung und Liebe spre-
chen, ohne von Gnade zu reden. Wenn es um die Gaben des Heiligen Geistes, um Erleuchtung, Vorherbestim-
mung, Tugend, Heiligkeit, um Rechtfertigung, Erlésung, Vergéttlichung usw. ging, muBte iiber Gnade ge-
sprochen werden. In allen dogmatischen Traktaten hatte die Rede von der Gnade ihren Platz. Besondere
Aufmerksamkeit erlangte die Gnadenlehre im sog. Gnadenstreit (1597—1607), als die Vertreter der Gnaden-
systeme des Thomismus (Bnez  1604) und Molinismus (Molina { 1600) aneinander gerieten. Der Streit um
die Gnade erregte die damaligen Menschen so sehr, daf3 sie noch bis weit in das 17. Jahrhundert hinein sowohl
in den Salons als auch in den theologischen Schulen debattierten. Im wesentlichen ging es um die Fragen: Was
hat Vorrang — die unbedingt wirksame gottliche Gnade oder die menschliche Freiheit? Wie kénnen beide
gemeinsam gedacht werden? Hinter diesen Fragen verbirgt sich dasschon bei Augustinus auftretende Problem
westlicher Gnadenlehre: Gott oder Mensch? Der Gnadenstreit wurde vom Papst, den beide Seiten zu gewin-
nensuchten, damals dahingehend entschieden, daB (noch) nichts entscheidbar ist. Bis heute ist das Problem:
Wie sind unendliches und endliches Sein, absolute gottliche Allmacht und relativ freier Selbstand des Men-
schen zusammen zu denken, theoretisch nicht voll 16sbar. Die Theologiegeschichte hat zahlreiche Verstiind-
nisentwiirfe ausprobiert, aber keinen allseits anerkannten gefunden.

1 Es handelt sich hier um die verkiirzte Antrittsvorlesung, die der Verfasser im Rahmen des akademischen
Festaktes der Katholisch-Theologischen Fakultit an der Universitit Regensburg am 11. Juli 1984 gehalten
hat. Der Referatsstil wurde bewuB3t beibehalten.
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Zwei Elemente der traditionellen Gnadenlehre haben auch heute Giiltigkeit* und miis-
sen in den folgenden Uberlegungen gewahrt werden:

1. Immer und iiberall besagt Gnade, daf3 der Mensch die Erfiillung seines Menschseins
(= das Gliick) nicht aus sich heraus, sondern aus dem Handeln Gottes findet.

2. Das Gnadengeschehen entspringt dem freien Willen Gottes und bleibt stiandig unter
seiner Verfiigung, befahigt jedoch auch den Menschen, seine Passivitit zu iiberwinden
und selbst am eigenen Vollendungsprozef3 mitzuwirken.

Heutige Theologie ist zwar nicht so vorwitzig, die genauen Grenzlinien zwischen géttli-
cher Allmacht und menschlicher Freiheit ergriinden zu wollen; sie respektiert den Ge-
heimnischarakter dieses Verhiltnisses. Nichtsdestoweniger strengt sie sich an, die mehr
oder weniger leere Worthiilse ,Gnade” wieder mit faBbarem Inhalt zu fiillen. Sie weiB:
Auch dort, wo ,Gnade” kein gesellschaftliches Schliisselwort ist, wo das Wort sogar in
MiBkredit geraten ist, ist der Mensch nicht ,gnadenlos” geworden. Er muf nicht ohne
die Wirklichkeit, die Gnade meint, leben. Gnadentheologie kann aufzeigen, daB der
Mensch heute der mit Gnade gemeinten Wirklichkeit genauso bedarf wie eh und je. Sie
geht von der Erfahrungstatsache aus, da3 auch der heutige Mensch neben Recht, Lei-
stung, Verdienst, Zufall und Notwendigkeit auch freie, personale Zuwendung und Lie-
beerfihrt und sogar notwendig braucht. Weil die ,Wirklichkeit Gnade” auf Grund ihrer
Analogie zu diesen erfahrbaren zwischenmenschlichen Beziehungen plausibler und an-
schaulicher dargestellt werden kann, schlagen wir vor, im Gebrauch des Wortes Gnade
Zuriickhaltung zu iiben, die Sache der Gnade aber umso deutlicher herauszustellen.
3. Gnade wird daher hier im Horizont heutiger Erfahrungen zur Sprache gebracht. Da-
mit ist eine methodologische Festlegung getroffen. Wie alle systematisch-theologische
Reflexion hat auch die Gnadentheologie die Aufgabe, die iiberlieferte Glaubensbot-
schaft mit dem Denken und den Problemen der Gegenwart zu konfrontieren und ihr von
daher neue Verstindlichkeit und Treffsicherheit zu verleihen. Dogmatische Theologie
hat die Frage nach der Gegenwartsbezogenheit des tradierten Zeugnisses als eigentliche
Fachkompetenz. Ohne die traditionellen Lehraussagen zu vernachlissigen, arbeitet sie
die Forschungsergebnisse nicht blo3 der modernen Humanwissenschaften auf. Von ih-
nen, insbesondere von der philosophischen Anthropologie, lernt sie das Sprach- und
Verstehensfeld kennen, auf dem sich heute die menschliche Heilssehnsucht abspielt und
artikuliert. Dadurch wird sie fihig, theologische Aussagen so zu vermitteln, daf3 ihre
anthropologische Bedeutung transparent wird. Dogmatik darf sich aber nicht in der
philosophischen Anthropologie verlieren; ihre wissenschaftliche Reflexion muf} viel-
mehr bewuB3t vom iiberlieferten Glaubenswort ausgehen. Sie kann den Humanwissen-
schaften in ihren wissenschaftstheoretischen Analysen zwar weitgehend folgen und
deren anthropologische Forschungsergebnisse gebrauchen. Auch sie wird das Schwer-
gewicht heutiger Selbsterkenntnis des Menschen in seiner Ichbezogenheit mit gleichzei-
tiger Weltoffenheit, in seiner Sprachbegabtheit und Freiheit erblicken. Dogmatische
Theologie darf aber keinesfalls, wie es andere Wissenschaften tun, an der Problematik
des erfahrenen Leides und Todes voriibergehen.

4. In den vorausgehenden Uberlegungen wurde wie selbstverstandlich das Wort ,Erfah-
rung’ eingefithrt. Der Begriff ,Erfahrung” gehort aber, obwohl seit dem
18. Jahrhundert ein Gemeinplatz, zu den ,unaufgeklértesten” Begriffen gegenwirtigen
Denkens. Auchhierkanner nicht véllig geklirt werden. Wieerim folgenden verstanden

2 Vgl. G. Greshake, Geschenkte Freiheit. Einfithrung in die Gnadenlehre, Freiburg-Basel-Wien 1977, 88 f.
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wird, sei kurz erldutert. Der Begriff Erfahrung meint hier nicht einfachhin Erlebnis, er .

zielt vielmehr auf die Art und Weise, wie der Mensch als Mensch mit der Welt in Bezie-
hung tritt, wie er die Welt in sich und sich in der Welt vergegenwirtigt. Erfahrung ist
die Weise, in der wir im jeweilig konkreten Kontext die ganze begegnende Realitiit
deuten.

Dies zeigt die Semantik sowohl des lateinischen Wortes .experientia’, als auch des deutschen Wortes ,Erfah-
rung”. Experientia ist aus der Priiposition ex und dem Verb perior zusammengesetzt. Periri bedeutet: sich be-
miihen. Periri weist zudem eine Verwandtschaft mit dem Wort peri-culum (= Gefahr) auf. So ist der peritus
ein in der Gefahr erprobter und deswegen kundiger Mensch. Der Ex-perte hat Sachkenntnis (= peritia), weil
er Gefahren durchgestanden hat. Eine dquivalente Verbindung von Wissen und Gefahr findet sich auch im
deutschen Wort Er-fahrung. Ein erfahrener Mensch ist ein durch Gefahr erprobter Mensch, einer, derim Um-
herirren (= Fahren) durch eine Welt, ohne sicheren Weg, Gefahren gemeistert hat. Die Semantik des Wortes
liBtalso in beiden Fiillen erkennen, daB Erfahrung Sachkenntnis und Gefahr miteinander verbindet. Auf exi-
stentieller Ebene heift das: Der Mensch tritt aus sich heraus, begegnet dem Mitmenschen und der Wirklich-
keit, geht auf sie zu, nimmt Gefahren auf sich und besteht Priifungen, um so bereichert zu sich zuriickzukeh-
ren. Nur solche Erfahrung macht ihn zu einem personalen Selbst.

Es wurde gesagt, Gnade sei heute kein ,Schliisselwort’; ,Erfahrung” ist offensichtlich
eines. Deswegen wird sich die dogmatische Gnadenlehre der neuzeitlichen Forderung
nach Offenlegung méglicher Erfahrbarkeit nolens volens stellen und die Gnade im Kon-
text menschlicher Erfahrung zur Sprache bringen miissen.

Menschliches Leben weist drei Dimensionen auf: Gegenwart, Vergangenheit und Zu-
kunft. Die vorliegende Untersuchung unterschliigt die Vergangenheit zwar nicht, lenkt
aber das Hauptaugenmerk auf Gegenwart und Zukunft. Ihr Titel deutet auf3erdem eine
Zweidimensionalitit der Zukunft an, nimlich die innerweltlich-irdische und die escha-
tologisch-ewige. Es ergeben sich folglich drei Hauptteile mit den Uberschriften:

I. Dieses Leben ist das ewige Leben.

I1. Die innerweltliche Zukunft dieses Lebens.

II1. Der eschatologische ;Mehrwert” des Lebens.

I. Dieses Leben ist das ewige Leben

Es war ein tragischer Abweg, als man das ,ewige Leben” ausschlieBlich zu dem machte,
was erst am Ende dieses Lebens beginnt. Damit wurde das irdische Leben zum Vorzim-
mer der Ewigkeit entwertet. Sein einziger Wert bestand darin, eine Art Aufnahmeprii-
fung zu sein, die man mit Anstand zu bestehen hat, um in das ,eigentliche” ewige Leben
einziehen zu kénnen. Esist jedoch eine unbestreitbare Tatsache, daf} der niichterne Rea-
litatssinn des heutigen Menschen in diesem Leben nichts anderes sieht als eben dieses
Leben. Nunist es nach heutiger exegetischer Forschung eindeutig, daB die biblische Leh-
re das irdische Leben keineswegs, wie oben dargestellt, vom ewigen trennt. Vielmehr
halt sie, wie auch die iiberwiegende Vitertheologie und-die grof3e dogmatische Tradi-
tion, beide fiir identisch in dem Sinn, daf3 dieses Leben und alles in ihm Vollbrachte bei
der Erfilllung und Vollendung seine Endgiiltigkeit erhalte. Das meint
z. B. Thomas, wenn er in der Summa theologica formuliert: ,Gratia est vita aeterna in
virtute’ — ,Gnade ist das ewige Leben der Kraft nach”.? Gnade ist die Keimzelle, der
Anfang, das Vorausbild erlésten Lebens. Ewiges Leben ist das, was jetzt schon als An-
geld da ist. Das ewige Leben beginnt schon hier, es ist bereits wirklich.

3 STh. I-II, 114, 3 ad 3: ,gratia . . ., quam in praesenti habemus, etsi non est aequalis gloriae in actu, est
tamen aequalis in virtute, sicut semen arborum, in quo est virtus ad totam arborem”,
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Die Aussage, daf} dieses Leben das ewige Leben ist, wird in ihrer doppelten An-stofigkeit erst dann verstan-
den, wenn man die Gespaltenheit zwischen diesseitiger und jenseitiger Welt, die im Gefolge des grolen Gna-
denlehrers des Westens aufgekommen ist, erfaflt hat. Augustins hat wie kaum ein anderer die Versklavung
an das Bése an sich selbst erfahren. Nach seiner ,Konversion” ging ihm auf, wie zerrissen, innerlich unfrei
und unerfiillt er vorher war. Gnade erfuhr er daher als jene Kraft, die ihn in seinem individuellen Innersten
verwandelte. War Gnadein der voraugustinischen Theologie noch auf das ganze innere und auB3ere Heilswerk
bezogen, war also mit Gnade die heilsgeschichtliche Fiihrung” durch Gott vor allem durch Person, Werk und
Beispiel Jesu sowie durch das Wirken des Geistes in der Kirche gemeint, so wird beim spiten Augustinus Gna-
de primir als die den Menschen heilende und heiligende, unsichtbar-innere Kraft des hl. Geistes verstanden,

" die gleichsam eine neue ,Schwerkraft’ des Herzens schafft** und den Menschen zum Verlangen nach dem Ge-

nuB des .iiberirdischen Gliickes” treibt. Es gehort zu den Grundiiberzeugungen Augustins, da} der Mensch
und seine irdische Welt von der Siinde verderbt sind, daB3 Gott jedoch wenige Auserwihlte dadurch zum Heil
fiihrt, daB er sie ,innerlich” begnadet und ihnen unsichtbaren Anteil am Heil des kommenden Gottesreiches
gibt. AuBBerdem wird das Heil, ohne menschliches Zutun, von Gott allein gewirkts.

Die augustinische Verinnerlichung, Spiritualisierung und Individualisierung der Gnade hat in der westlichen
Welt eine Wirkungsgeschichte, die F. Heer so charakterisiert: ,Ohne Zweifel liegt . . . in der Trennung von
sichtbarem und unsichtbarem Gliick . . . eine der Wurzeln des neueuropiischen Unglaubens an das Gliick:
in der Denunzierung des Gliicks als eines ,hinfilligen Schein-Gliicks der eitlen Welt’ liegt ja der Keim der
Schrumpfung und Pervertierung des Gliicks zu einer billigen Sache, die man machen, die man kaufen
kann . . .Wenn . . .sichtbare und unsichtbare Welt auseinanderfillt, wird das Heil in unendliche Fernen ent-
riickt, in denen es sich verdiinnt und verblaBt zu einem idealistischen Wolkenschaum ,idealistischer’ Werte
und Ideologien, wihrend gleichzeitig das Gliick depraviert wird zu einer kleinen, griffigen Miinze des
Tages*.

E?ngem ausschlieBlich an individueller und innerlicher Gnade interessierten Menschen liegt an der Realisie-
rung von Gliick und Heil in der erfahrbaren irdischen Welt kaum noch etwas. Diese ist fiir ihn entweder blo3
noch Siinde oder zumindest heilsirrelevant. Sein vorbehaltloses Streben gilt lediglich jenseitigem Gliick. Die
Giiter dieser Welt sind wegen ihrer Verginglichkeit und Endlichkeit bestenfalls ein deutlicher Hinweis dafiir,
daf es hier keine eigentliche Freude, keinen wirklichen Frieden und keine echte Liebe geben kann.

Die vierziger und fiinfziger Jahre unseres Jahrhunderts brachten eine erfrischende Er-
neuerungin der Gnadenlehre. Trotz Anfeindung von seiten der Neuscholastik, die 1950
starken Riickenwind durch die Enzyklika ,Humani generis’ Pius’ des XII. erhielt, gelang
es Theologen wie J. B. Alfaro, H. U. v. Balthasar, M. Flick, H. de Lubac, K. Rahner, H.
Rondet u. a., den Gnadenbegriff wieder etwas weiter zu fassen. Sie zeigten, daf3 die
Schrift es auch als Gnade bezeichnet, wenn Gott sich dem Menschen selbst mitteilt, in
ihm Wohnung nimmt und ihn in sein Leben einbezieht. Gott gibt nicht ,etwas®, sondern
sales®, namlich sich selbst. Diese Teilhabe am Leben Gottes ist das, worauf der Mensch
von der Schépfung her faktisch angelegt ist. Sie wird ihm also nicht als einem in sich
abgeschlossenen Wesen (= natura pura) erst im nachhinein ,iibergestiilpt. Es gibt nicht
zwei voneinander getrennte, die natiirliche und die iibernatiirliche Ebene, so daB die
iibernatiirliche Gnade erst den natiirlichen Menschen aufbrechen mii3te. Vielmehr:
~gratia non destruit sed supponit naturam et perficit eam”. Der faktische, geschichtliche
Mensch ist als geistbegabtes Wesen ,imago dei’ und somit .capax dei’, er ist offen fiir
die Gnade und fihig, die freie Selbstmitteilung Gottes anzunehmen. Sein Geist ist auf
den unbegrenzten Horizont des Seins hin offen und kann zur direkten Anschauung Got-
tes — ohne daB diese ihm geschuldet wire — erhoben werden.

Die Anhinger dieser sogenannten ,nouvelle théologie” sehen im Menschen jenes Ge-
schopf, das in sich ein natiirliches Verlangen (= desiderium naturale) nach der An-
schauung Gottes trigt. Verstand und Wille streben auf unbegrenzte Seinserkenntnis und

4 Vgl. G. Greshake, Gottes Heil — Gliick des Menschen. Theologische Perspektiven, Freiburg u. a. 1983, 19.

s Vgl. G. Greshake, Gliick und Heil, in: Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Band 9, Freiburg u.
a. 1981, 114.

¢ E Heer, Gliick und Gliickseligkeit, in: ders., Gesammelte Vortrige I, Niirnberg 1956, 13—32; hier: 19 f.
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uneingeschrinkten Besitz des Guten. Ihr natiirliches Verlangen erreicht sein ,definitives
Ziel nur in der unmittelbaren Vereinigung mit dem Ursprung des Seins und des Guten.
Nur die Anschauung Gottes kann das natiirliche Verlangen der geistbegabten Kreatur
erfiillen . . . Gnade ist nicht nur die héchste Vollkommenheit der Natur, sondern auch
ihre einzige endgiiltige Vollendung: die Natur ist nicht nur der Gnade fihig, sondern
kann ihre letzte Erfiillung iiberhaupt nicht ohne die Gnade finden*’. Im Augenblick
der Schépfung setzt Gott im Menschen auch die Voraussetzung fiir den Gnadenemp-
fang, indem er ihm das ,natiirliche Verlangen nach der Anschauung” eingibt. In diesem
Verstindnis ist Gnade die Antwort auf die unendliche Sehnsucht des Menschen nach
Gliick, auf seinen Hunger und Durst nach Liebe und Geborgenheit — mit einem Wort:
sie ist die Erfiillung seiner Hoffnung. Die ,iibernatiirliche Gnade® ist nun — und das ist
entscheidend — nicht mehr etwas, das dem ,natiirlichen” Verlangen des Menschen erst
am Ende seines Lebens zukommt. Sie ist jetzt schon wirksam; in diesem Leben legt sie
sich die Keimzelle, die einmal zu voller Bliite gelangt. Wo ein Glaubiger seinen Lebens-
weg auf Gott hin ausrichtet, da ist das Ziel schon als anfanghafte, sich aber dynamisch
entfaltende Gréfe gegenwirtig. In dieser Sicht hat Gnade nicht mehr bloB eine indivi-
duelleinnerliche Schlagrichtung, sie trifft und be-trifft das ganze ,natiirliche’ Leben des
Menschen und richtet es so samt seiner Welt auf iibernatiirliches Heil hin. Das mensch-
liche Leben ist in seiner Totalitit von ihr gepriigt. Das ist der Grund, warum es keine
Trennung mehr geben kann zwischen Diesseits und Jenseits, zwischen einem ,nur-welt-
lichen” und einem ewigen Bereich. Einem begnadeten Menschen werden alle ;weltli-
chen” Erfahrungen und Bereiche zum Mittel, in dem er seinem Ziel entgegenreift. An-
geldhaft ist das Ziel jetzt schon erfahrbar prisent. Dieses Leben ist wahrer Teil des
ewigen Lebens. All das wirkt sich auf die Sicht des Alltagslebens aus: Man erkennt das
Werk der Gnade, wo ein Mensch seinen Egoismus besiegen lernt; wo er sogar bereit ist,
eher Unrecht zu ertragen, als sich selbst zu behaupten. Gnade ist dort, wo ein Mensch
auf den anderen zugeht, sich von dessen Situation treffen la3t, ihm hilft, sich aber auch
mit ihm freut und ihn liebt. Gnade befihigt zuzuhéren, ohne daraus Gewinn zu ziehen.
Esist Gnade, wenn einer den anderen nicht zwingt, seine Anschauungen zu akzeptieren,
wenn einer gewaltloslebt. Gnade schafft einen neuen Menschen, der ein neuesirdisches
Leben lebt; ein Leben, das schon wahres ewiges Leben ist. Gnade macht dieses Leben
zum Anfang des ewigen Lebens.

Die Autoren der ,Neuen Theologie” haben den Horizont des Gnadenverstindnisses
zwar zur erfahrbaren weltlichen Wirklichkeit hin gedffnet; da sie jedoch weitgehend
noch dem neuscholastischen Kontext mit seiner Terminologie verhaftet blieben, erwei-
terte sich das ProblembewuBtsein erst in den sechziger und siebziger Jahren. Jetzt riick-
ten schépfungstheologische, sozio-politische, ekklesiale und auch eschatologische Di-
mensionen ins Zentrum theologischer Diskussion. In einem vorher nie dagewesenen
MaB wurde jetzt die aktive Selbst- und Weltverantwortung des Menschen und der
Menschheit in die Gnadentheologie aufgenommen. Zugleich riickte die innerweltliche
Zukunft ins Blickfeld. Das fiihrte dazu, weltverinderndes Tun als erfahrbares Anzei-
chen der Gnadenprisenz zu sehen.

II. Die innerweltliche Zukunft des Lebens
Nun ging man daran, eine Dimension von Gnade herauszuarbeiten, die vorher kaum

7 J. B. Alfaro, Natur und Gnade, in: LThK VII (1962) 833.
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gesehen wurde: Gnade als Movens im weltverwandelnden Tun; Gnade als geschicht-
lich-heilsgeschichtliche Kraft. Die Frage lautete nicht mehr: ,Wiekriege ich einen gnadi-
gen Gott?, sondern Wie kommen wir zu einer besseren Gesellschaft? Welcher
Strukturverinderungen bedarf es, damit in Zukunft das Gliick méglichst vieler gesi-
chertist?” Die ,Zeichen der Zeit” begiinstigten die Wiedergeburt eines utopisch-eschato-
logischen Denkens. Man forschte nach der Relevanz des Christentums fiir die Erneue-
rung der Welt. 1970 schrieb H. Miihlen:

Wer in Zukunft noch von Gnadespricht, muf gleich urspriinglich auch von den notwendigen Veriinderungen
gesellschaftlicher Strukturen sprechen, um so erst den Raum der Begegnung des einzelnen mit Gott frei zu
halten oder neu eréffnen zu kénnen. Wer in den Primirstrukturen seines Daseins . . . nicht menschenwiirdig
leben kann, fitr den ist die Botschaft von der Gnade Gottes als Gerechtigkeit, Liebe, Verséhnung und so weiter
unglaubwiirdig. In diesem Sinn muB die traditionelle Gnadenlehre in Zukunft verweltlicht, das heiBt, sie
muB als die revolutionire Kraft der Liebe sichtbar gemacht werden, die fiir den Christen das Motiv zur Mitar-
beit am Aufbau und an der Durchsetzung menschenwiirdiger gesellschaftlicher Strukturen ist."

In den siebziger Jahren tauchten neue Konzeptionen der Gnade auf, die auf die spezifi-
sche Eigenart heutiger Erfahrung eingehen. Drei dieser Entwiirfe seien kurz erwahnt:
H. Kiing versteht Gnade als Begabung zu wahrem Menschsein, die jedem zuteil wird,
der sich auf Jesus Christus und seinen wahrhaft radikalen Humanismus einlifit. E.
Schillebeeckx, O. H. Pesch, L. Boff und G. Greshake begreifen Gnade als befreiende
Kraft oder geschenkte Freiheit, und L. Weimer sieht in ihr eher die Befahigung zur , Lust
an Gott und seiner Sache’. Diese und andere Konzeptionen, die alle ausdriicklich auf
die spezifische Erfahrungswelt des heutigen Menschen eingehen, legen nahe, Gnade
auchals Hilfezu begreifen, die derzeit durch die Menschheit gehende pessimistische und
verzweifelnde Zukunftsangst zu besiegen.

Im Gefolge des aufgezeigten Heranreifens eines neuen Gnadenverstindnisses stellen wir
Gnade ganz bewuB3t in den Kontext konkreter irdischer Wirklichkeit, nimlich in den
der vielfiltigen menschlichen Existenzbedrohung. Es geht zur Zeit eine Angstwelle
durch die Menschheit! Gemeint sind nicht allein jene Angste, die ihr Entstehen der 6ko-
logischen Situation, dem unbegrenzten Riistungswahn und der Gefihrdung des Welt-
friedens verdanken. Universales Kennzeichen unserer Welt ist der Verlust der Zukunfts-
gewiBheit. Unzihlige Menschen bezweifeln die Zukunftschancen dieses Lebens.
Hoffnungslos stehen sie vor den dringendsten Aufgaben einer humanen Weltgestal-
tung: Arbeitslosigkeit, Armut, soziale Ungerechtigkeit scheinen unkontrollierbar ge-
worden zu sein. Verschwunden ist die Illusion, die Zukunft entschlossen selbst in die
Hand zu nehmen und unabhingig vom Gang der Natur organisieren zu konnen. Auf
den Schultern je neuer AbsicherungsmaBBnahmen entstanden immer gréere Unsicher-
heiten: Risiken im Betrieb von Atomreaktoren, Verbrennungen bei medizinischer Be-
strahlung usw. Der ,Fortschritt” scheint die von ihm erméglichten Gewinne wie ein Mo-
loch selbst wieder aufzufressen. Das Vertrauen in eine menschenwiirdige Zukunft ist
zutiefst erschiittert. Angst ist die Folge.

Aber, so ist zu fragen: Ist es wirklich so hoffnungslos? Kiindigt sich nicht auch ,Retten-
des” an? Sendet die Gegenwart nicht auch ,Signalejener Hoffnung" aus, dieselbst Gnade
sind? Gerne vergleicht man den, der heute von Hoffnung redet, mit dem Beschworer
von Zauberformeln, die ihre UUberzeugungskraft lingst eingebii3t haben. Dennoch:
Darf man vor den Signalen der Hoffnung die Augen verschlieBen? Es gibt sie doch. Drei
dieser Hoffnungssignale sollen hier genannt sein:

8 H. Miihlen, Gnadenlehre, in: H. Vorgrimler-P. van der Gucht (Hrsg.), Bilanz der Theologie im 20. Jahrhun-
dert, I, Freiburg u. a. 1970, 188 f.
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1. Ein neues Welt-Bewuptsein ist im Entstehen

Die bisherige Menschheitsgeschichte liif3t sich in drei GroBepochen aufteilen. Die erste zeigt den Menschen
ganzin der Natur. Er lebtein Hohlen und pflegte den Kontakt mit der von ihm noch nicht durchformten Welt.
Allerdings war er auch ihren Gefahren noch génzlich ausgesetzt. Die zweite GroBepoche begann in dem Au-
genblick, in dem der Mensch sich anschickte, die Welt umzugestalten, Er grenzte sich Riume aus, die mehr
von seinem eigenen Tun als von der Natur gepriigt waren. Er zog Bewisserungskanile, bepflanzte Acker und
bautesich Hauser. Sodriickte er der Welt seinen Stempel auf, Doch auch jetzt war hinter seinem Tun die primi-
re Welt noch leicht erkennbar. Seine sekundire Welt war offensichtlich in die vorgegebene Welt hineingebaut
und auch aus deren Material gefertigt. Erst in der dritten GroBepoche, der wissenschaftlich-technischen,
schickte sich der Mensch an, das Antlitz der Erde so zu verindern, daB die primire Welt kaum erkennbar
blieb. Damit hat sich freilich auch sein Verhiltnis zu dieser Welt von Grund auf gesindert. Er hat sich eine Welt
gebildet, die in ihrer fortschreitenden wissenschaftlich-technischen Perfektion ausschlieBlich auf seine Be-
diirfnisse ausgerichtet ist. Der Kontakt zur priméren Welt ist im besten Fall noch mittelbar vorhanden. Das
zeigt sich z. B. an der Sprache moderner Grofistadtkinder, denen das Pferd aus dem Blickfeld geraten und
das Auto das Primire geworden ist. Ein Pferd ist fiir sie ein ,1 PS-Hafermotor”, Diesem Wortspiel liegt eine
Weltbeziehung zugrunde, die die genaue Umkehrung jener ist, der die Worte Tretesel” oder ,Dampfrof3” ent-
stammen.

DerMenschder dritten Groepoche meinte, dieunbedingte Herrschaft der Welt antretenzukénnen. Ermach-
tesichselbst zum Maf aller Dinge. Heute geht uns jedoch auf: Bliebe der Mensch dieser Perspektive verhaftet,
zerstorte er mit der Zeit die primére Welt total. Viele Menschen wollen nicht mehr weiter so leben, als giibe
es die primére Welt nicht. Sie wollen nicht eines Tages schmerzlich erkennen, daB es sie wirklich nicht mehr
gibt. Das wire ja auch der Untergang unserer selbsterbauten Welt. Deswegen regt sich in einer wachsenden
Zahl von Menschen die Sehnsucht nach der priméiren Welt. Wo aber kann diese gefunden werden? Sie ist die
verdringte und verleugnete Wahrheit der sekundiren Welt. Nicht durch Negation der sekundaren Welt wird
sie zuriickerobert. Diese muB vielmehr durchschaut und zu ihrer Urwahrheit zuriickgebracht werden. Das
bedeutet, daf} es nicht um Ausschaltung der wissenschaftlich-technischen Vernunft geht, sondern um ihren
instrumentalen Einsatz. Es darf von ihr allerdings nicht mehr erwartet werden, als sie zu leisten vermag. Die
Vernunft kann aufzeigen, daf3 wir auf so manches, was die sekundiire Welt gebracht hat, verzichten kdnnen.
Wirmiissen begreifen, daB wir nicht weiter nach eigenem Gutdiinken mit allem verfahren diirfen. Die primére
Welt hat eigene Prinzipien, die sich unserer Verfiigbarkeit entziehen und nicht ohne grofBen Schaden durch-
brochen werden.

Dasstarke Anwachsen der Zahl derer, diezu dieser Einsicht kommen, ist doch Signal gnadenhafter Hoffnung.

2. Ein neues Wissenschaftsverstindnis erobert die geistige Welt

Bisher hat die Wissenschaft auf ein ganz bestimmtes Wirklichkeitsverstindnis aufgebaut. Das bekannte
Gleichnis aus dem 1939 erschienenen Buch ,The Philosophy of Physical Science” des beriihmten englischen
Astrophysikers Sir Arthur Eddington charakterisiert es treffend: Ein Ichthyologe wirft sein Netz ins Meer,
zieht esansLand und priift seinen Fang auf wissenschaftliche Weise. Nach einer gewissen Anzahl von Fischzii-
gen stellt er zwei Grundgesetze der Ichthyologie auf:

1. AlleFischesind gréBerals5 cm. 2. AlleFischehaben Kiemen. Einwand: Aberes gibt doch erwiesenermaf3en
unzihlige Fische, die kleiner als 5 cm sind, die aber mit der Maschenweite dieses Fangnetzes nicht gefangen
werden kénnen. Die Reaktion desIchthyologen: ,Wasich mit meinem Netz nicht fangen kann, liegt prinzipiell
aufBerhalb fischkundlichen Wissens. Es bezieht sich auf kein Objekt dieser Art, wie es in der Ichthyologie als
Objekt definiert st . . . Wasich nicht fangen kann, ist kein Fisch.” Diese Parabel ist fiir die Naturwissenschaft
im allgemeinen bezeichnend. Dem Netz entsprechen das methodische Riistzeug und die Sinnesorgane; dem
Auswerfen und Einziehen des Netzes die naturwissenschaftliche Beobachtung. Nur das, was in diesen selbst
gesetzten Rahmen paBt, ist fiir die Wissenschaft wirklich. In den letzten Jahrzehnten hat sich die ,naturwissen-
schaftliche Wirklichkeit” grundlegend gedndert. Ein wesentlicher Einschnitt erfolgte durch die Quantenme-
chanik. Sie hat erkannt, daf3 prizise Aussagen {iber die Wirklichkeit nicht méglich sind und Vorhersagen im
Bestfall Wahrscheinlichkeitsgrad erreichen. Dies ist nicht allein subjektiver Unkenntnis, sondern dem Natur-
geschehen selbst zuzuschreiben, Die Welt ist kein mechanistisches Uhrwerk. Das Naturgeschehen hat den
Charakter fortwihrender Entfaltung. Die ,.Schépfung® ist nicht abgeschlossen, .die Welt ereignet sich in je-
dem Augenblick neu”.

Auch dieser Wandel der wissenschaftlichen Wirklichkeitssicht darf als hoffnungsvolles Signal von Gnade be-
trachtet werden: Die heutige Naturwissenschaft ist sich ihrer Grenzen bewuBt; sie hat Respekt vor der Wirk-
lichkeit. Sie weif3, daB} die Welt nicht in die komplette Verfiigbarkeit des Menschen gegeben ist. Hat die tradi-
tionelle Naturwissenschaft nur nach den jeweils fiir beliebige Zwecke nutzbar zu machenden Funktionen der

38

‘o



Gegenstiande gefragt, so weifl man heute: Die Welt hat eine nicht im Funktionswert aufgehende Qualitiit und
einen Sinn, der iiber sie hinausverweist.

3. Das Bewuftsein christlicher Weltverantwortung wiéchst

Zwar herrscht in der Kirche nicht mehr die Aufbruchsstimmung des Zweiten Vatikanums, aber auch der deut-
sche Katholikentag 1984 hat deutliche Zeichen neuen Vertrauens in die Zukunft gesetzt: ,Dem Leben trauen
— weil Gott es mit unslebt” ist ein Motto, das erheblich niichterner klingt als jene Formulierungen des Zweiten
Vatikanums, die die gesamte Menschheit in einheitlicher Kooperation am Aufbau einer humanen Gesell-
schaft am Werk sahen.

Daskirchliche Wort richtet sich jetzt wieder an kleinere Gruppen; ihr VerantwortungsbewuBtsein soll wach-
sen. Es gibt aber auch unter den Christen unverbesserliche Pessimisten, die jede Zukunftshoffnung fiir Utopie
halten und jeden technischen Fortschritt verurteilen, ,weil er nur Sorgen, Not und Elend bereitet!* Manche
ziehen sich wieder auf eine weltfremde Innerlichkeit zuriick. Ist jedoch die Schwirmerei fiir die Meditation
auch harter Auseinandersetzung mit der Welt gewachsen?

Die Auseinandersetzung mit den Problemen unserer Welt bleibt keinem Christen erspart. Der Christ darf dar-
auf bauen, daf Gott das irdische Leben mit ihm lebt. Es ist ihm unverduBerliche Glaubensgewi3heit, daf3
sich Gottes Heilshandeln in der Geschichte auch im irdischen Leben des Menschen schon anfanghaft durch-
setzt. Er lenkt die Welt auch durch das gegenseitige Wirken des Menschen an den Mitmenschen. Der Einsatz
fiir den Frieden und gegen die totale Vergiftung der Lebensquellen lohnt sich. Der Christ darf aus dem BewuBt-
sein handeln, daB die Zukunft Zukunft hat, und daf} das Bése durch das Gute ansatzweise schon in diesem
Leben itberwunden wird. Gnade wirkt schon jetzt fragmentarisch begliicktes Leben. Keine Zeit ist dem Chri-
sten gnaden- und damit hoffnungslos.

Echt christliche Praxis 148t sich durch keinerlei Schwarzmalerei einschiichtern. Vielmehr setzt sie lihmender
Verzweiflung zuversichtliches Vertrauen, ingstlicher Verzagtheit Mut zur Zukunft, zersetzender Ironie aktive
Freudealsjeweilige Alternative entgegen. Diein niichster Zeit anstehenden, das Schicksal der ganzen Mensch-
heit betreffenden Entscheidungen kdnnen nur mit zielstrebigem Mut und verniinftiger Phantasie angegangen
werden. Das stete Anwachsen der Zahl derer, die sich aktiv an der 6ffentlichen Meinungsbildung beteiligen,
ist doch ein Signal der Gnade. Klare AuBerungen des iiberwiegenden Teiles der Menschheit zwingen die
Michtigen zu verantwortlichem Dialog. Nur so wird es gelingen, die Wahnsinnsspirale des atomaren Rii-
stungswettlaufs zu stoppen, die Umweltverpestung zu bremsen, Ungeborenes leben zu lassen, den Hunger
inder Welt einzudimmen, den Kranken und Altenihr Elend zu erleichtern und den Einsamen Trost zu bringen.
Esist durchaus nicht pelagianisch, sein Gebet mit verantwortlichem Handeln im Alltag zu verbinden. Schon
Paulus hat jeden aufgerufen, sein Charisma, seine Gnadengaben fiir andere, fiir den Aufbau der Gemeinde,
ja der ganzen Menschheit, einzusetzen. All dies wurde in den letzten Jahrzehnten viel bewuBter als bisher in
die Gnadentheologie integriert. Dabei wurde immer deutlicher, daB Gnade Grund der Hoffnung ist, weil der
Schépfergott die Welt auch mit innerweltlicher Zukunft gewollt hat. Davon zeugt die Bibel, die erfahrenes
Leid, ja selbst den Tod nicht als Aufhebung der Sinnhaftigkeit der diesseitigen Welt begreift. Nirgends er-
scheint das Reich Gottes als rein jenseitige Wirklichkeit. Das Reich Gottes findet sich vielmehr anfanghaft
iiberall dort, wo sich Gottes Gnade schon in dieser Welt durchsetzt, wo Menschen einander vergeben, anneh-
men und lieben.

Die Gnadentheologie hat neu herausgestellt, daf3 Gott Grund der Hoffnung fiir das Le-
ben auch in dieser Welt ist. Das VerantwortungsbewuBtsein fiir das Leben in der Welt
wird doch gerade durch den Glauben an Gott gestarkt. Der Glaube vergréBert das Ver-
antwortungsbewufBtsein, weil der Gldubige sich nicht nur vor sich selbst und vor dem
Mitmenschen, sondern auch vor Gott zu verantworten hat. AuBerdem erleichtert der
Glaube an Gott auch den Glauben an sich selbst und an den Mitmenschen, zumal er
betont, daf} jeder Mensch Geschdpf Gottes ist.

Gott ist Grund der Hoffnung fiir das Leben auch in dieser Welt, weil die Gnade ihn uns
als Herrn der Geschichte ausweist, und uns so von den Wahnbildern falscher Hoffnung
befreit. Die Gnade des Glaubens erzeugt das BewuBtsein, daf3 Gott die Geschichte zu
einem sinnvollen Ende fiihrt und befihigt uns dadurch, das Unvollendete und Leidvolle
des je konkreten Lebens leichter und geduldiger zu ertragen. Sie sagt uns, daf3 dieses Le-
ben noch auf dem Weg zu seiner letzten Vollendung ist. Damit ist der Ubergang zur
eschatologischen Struktur der Gnade angesprochen.
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IIL. Der eschatologische ,Mehrwert” dieses Lebens

Am 13. Oktober 1970 hielt K. Rahner in Frankfurt am Main einen vielbeachteten Vor-
trag mit dem Titel ,Heilsauftrag der Kirche und Humanisierung der Welt®. Darin
wendet er sich gegen jenen radikalen Horizontalismus, der ,den Heilsauftrag der Kirche
ineineblofe Weltverantwortung umzuinterpretieren und auch praktisch umzufunktio-
nieren versuchte®. Zwar habe die christliche Lehrtradition immer gewuB3t, daB es fiir
den pilgernden Menschen auf Erden keine Gotteserfahrung gibt, die nicht durch eine
Welterfahrung vermittelt wire''. Deswegen habe die Kirche in der Tat einen Weltauf-
trag, aber die Humanisierung sei nicht ausschlieBlich ihre Sache. Vor ihr sei das doch
Aufgabe der sikularen Welt mit ihren autonomen Institutionen und Organisationen.
Deswegen sei es ein merkwiirdiger Klerikalismus, von der Kirche zu verlangen, ,siesolle
sich als unmittelbarst verantwortliches Subjekt fiir die Weltaufgabe der heutigen
Menschheit empfinden. Die Kirche kann und mu3 dem Menschen von heute . . . seine
Weltverantwortung nahebringen, (aber auch) die letzte Tiefe dieser Verantwortung, die
ewiges Heil oder Unheil fiir den Menschen bedeutet, ihm enthiillen und erschlie3en‘?2,
Damit hat Rahner auf jenes Moment der Gnade verwiesen, das danach von J. B. Metz
und anderen noch mehr ins Zentrum gnadentheologischer Erwigung geriickt wurde:
auf den eschatologischen VerheiBungscharakter der Gnade. Sieht man niamlich Gnade
nicht ausschlieBlich als verborgene, innere Heilszone, sondern als etwas, das die ganze
konkrete Existenz menschlichen Lebens betrifft, dann wird offenbar, da Gnade auch
unter dem Vorbehalt des Noch-Nicht steht. Die Welt wird trotz bester Zukunftsplanung
nie perfekt, selbst wenn diese unter und in der Gnade geschieht.

In ausdriicklicher Bezugnahme auf marxistisches Gedankengut haben Theologen so euphorisch von Gnade
gesprochen, als ob der Beginn des ,neuen Himmels und der neuen Erde” blol noch eine ,Frage der Zeit* wire.
In der Befiirchtung, die Hoffnung auf eine Zukunft iiber die irdische hinaus konne die Arbeit an der irdischen
Zukunft schwichen, sprachen sie von Gnade so, als ob es einziger Auftrag des Christentums sei, die Erde in
das Reich Gottes zu verwandeln, aus ihr die voll erloste Welt zu machen.

Zwar vertreten auch wir die These: Dieses Leben ist schon ewiges Leben! Wir betonen
jedoch, daB diese Identifikation einerseits eine Trennung zwischen Diesseits und Jen-
seits ablehnt, andererseits aber das irdische Leben als anfanghaftes ewiges Leben be-
greift. Es gehort zum christlichen GlaubensbewuBtsein, daB3 die vollends erldste Welt
gegeniiber dem irdischen Leben ein Plus, einen ,Mehrwert” darstellt. Die Betonung der
Identitét von diesem und dem ewigen Leben schlieBt diesen Mehrwert nicht aus. Sie
hebt geradehervor, dafd in diesemirdischen Leben Keime und Entfaltungsmoglichkeiten
stecken, die durch unser eigenes Tun nicht voll offenbar werden. Deutlicher wird das
Gemeinte in der Formulierung von O. H. Pesch: ,Wenn die Vollendung aller Dinge
kommt, dann wird sie zwar nur erscheinen als die Vollendung dessen, was . . . immer
schon im Gange war . . . Aber die Vollendung selbst hat sich Gott vorbehalten, sie ist
weder das Ergebnis einer kontinuierlichen Evolution der irdischen Verhiltnisse noch
das Werk einer . . . Anstrengung des menschlichen Handelns, und wire es selbst ein
Handeln aus dem Glauben”.?®

Der Begriff eschatologischer VerheiBungscharakter der Gnade verweist auf jene Wirklichkeit, die auchin der
humanwissenschaftlichen Anthropologie heute oft als Weltoffenheit des Menschen bezeichnet wird. Der

¢ K. Rahner, Schriften zur Theologie, Bd. 10, Ziirich-Einsiedeln-Kéln 1972, 547—567.

19 Ebd. 556.

11 Ebd.

12 Ebd. 565.

13 O, H. Pesch, Freisein aus Gnade. Theologische Anthropologie, Freiburg u. a. 1983, 406.
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Mensch ist kein bloBes Tier. Er ist zumindest ein entschriinktes, nach Nietzsche ein ,noch nicht festgestelltes
Tier™, noch ,unausgeschdpft fiir die gréBten Moglichkeiten1s. Er weckt fiir sich . . . eine Spannung, eine
Hoffnung, . . . als ob mit ihm sich etwas vorbereite, als ob der Mensch kein Ziel, sondern nur ein Weg,. . .
eine Briicke, ein groBes Versprechen sei . . /16, Er ist ein weltoffenes Wesen, mit Geist begabt, mit dem er
" iiber dieUmgebung hinaus in der Welt zurechtkommt, dieer sichsogar teilweise selbst erst bildet und gestaltet.
Sein Erkennen ist mehr als Ansammlung von Daten und Tatsachen. Darin ist ihm sogar jeder mittelmiaBige
Computer iiberlegen. Wer den Menschen einzig nach seinem technischen Knowhow einstuft, degradiert ihn,
denn das stete Suchen richtet sich iiber alle Grenzen hinweg aufs Unendliche. Kein Wissen beruhigt ihn end-
giiltig; jede Antwort wird vielmehr Ausgangspunkt zu weiterem Fragen und zu neuem Suchen. Sein Suchen
nach Wahrheit langt aus nach dem Wahren iiberhaupt, sein Wille begniigt sich nicht mit dem je Erreichten.
Er strebt iiber jedes konkret erzielte Gut hinaus auf das Unbedingte. Alles Kategoriale wird je iiberstiegen.
Diese wesenhafte Selbsttranszendenz, dieses Ubersteigen der Grenzen, ist zugleich konstitutives Element der
Zeitlichkeit des Menschen. Mit anderen Worten: Ein Mensch ist nur dann wirklich Mensch, wenn er sein aus
Vergangenheit und Gegenwart gewordenes aktuelles Sein auf Zukunft hin ent-wirft. Er ist das Seiende, das
stets neu wird, in keinem Augenblick fixiert ist; er ist ein Werde-Sein.
Diese Weltoffenheit macht verstehbar, warum sich der Mensch zu seiner jeweils konkre-
ten Gegenwart und Welt in kritische Distanz zu stellen vermag. Sein und Sollen werden
vonihminihrer Nicht-Identitat durchschaut. Er findet sein gegenwiirtiges Leben unheil,
seine konkrete Welt unvollkommen und sehnt sich nach umfassender Erfiillung und
echtem Gliick. Die Erfahrung vergangener und gegenwiirtiger Negativititen spornt ihn
an, Ent-Wiirfe (= Pro-jekte) einer verwandelten Zukunft ins Auge zu fassen. Da liegt
auch — anthropologisch gesehen — einer der Griinde menschlicher Hoffnung. Denn:
Wo einer auf Distanz zu Vergangenheit und Gegenwart zu gehen vermag, wo einer sich
nicht notwendig mit dem Gegebenen abfinden muf3 und Konzepte einer besseren Zu-
kunft machen kann, dortfinden sich auch Motive und Griinde zur Hoffnung auf bessere
Zustinde. Damit ist noch ein weiteres gegeben: Wer Hoffnungsbilder entwirft, kimpft
gegen den passiven Fatalismus. In ihm werden Kriifte frei, die vorher blo} schlummer-
ten. Seine Entwiirfe einer verwandelten Welt fordern zweifache Aktivitit heraus: Zu-
nichst die Bekiampfung des Negativen, den aktiven Widerstand gegen alles, was nicht
sein soll, aber doch ist. Es erwacht jedoch auch die eigene schopferische Fahigkeit, die
. es ermdglicht, die analysierten gegenwirtigen Zustinde auf eine entworfene Zukunft
hin zu verindern.
Man mif3versteht aber diese unabschlieBbare Weltoffenheit des Menschen, wenn man sie zum ,Prinzip Hoff-
nung” erklart, das stets nach vorne treibt, aber kein endgiiltiges Ziel sucht. Versteht man sie ausschlieBlich
als Motor immer neuen humanisierenden Handelns auf eine an sich unabschlieBbare Zukunft hin, dann ent-
leert man eben diese Zukunft zu einer letztlich gleichgiiltigen Offenheit.
Gnadentheologie begreift die Weltoffenheit des Menschen nicht in dieser Weise; fiir sie
gibt es Erfiillung und Vollendung, ,absolute Zukunft, letztes Ziel’, das Antwort auch
auf die Frage gibt, die der Tod an alle ,vorletzten Ziele richtet. Schlie3t man diese ,abso-
lute Zukunft” aus, dann wird doch auch der ziellos treibende Motor schlieBlich zum
Stillstand kommen miissen, wie P. Teilhard de Chardin tiefsinnig bemerkt: ,Die Aus-
sicht auf einen totalen Tod (man muB iiber dieses Wort nachdenken, um seine destrukti-
veMacht . . .zuermessen) . . wird . . ., in uns die Quellen aller Anstrengung versie-
gen lassen”.’
1934 ahnte Teilhard de Chardin noch nichts von Atomtod und Umweltverpestung, aber er wufte: Nimmt man
demMenschen die Hoffnungauf einabsolutes Ziel, iiberli3t man ihn der Gefahrdung durch den totalen Tod",

u gb I:ilietzsche, Jenseits von Gut und Bése, WW, hrsg. v. K. Schlechta, Band 2, Miinchen 1966, 623.
15 . 662.

1¢ Ders., Zur Genealogie der Moral, ebd. 826.

17 P Teilhard de Chardin, Mein Glaube, WW Band 10, Olten 1972, 134.
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dann wiirde das itber kurz oder lang all unser Bemiihen um eine bessere Welt zum Erliegen bringen. Es ist eine
bittere Erfahrungstatsache: Menschen setzen sich fiir etwas nicht ein, wovon sie wissen, daf} es letztlich ver-
geblich ist. Ist dies wahr, dann kann es nicht gleichgiiltig sein, ob wir ein Bewuf3tsein um die Wirklichkeit
eines vollendeten Endes unseres Handelns, unseres irdischen Lebens, der Geschichte der Menschheit, auch
iiber allen Tod in dieser Welt hinaus haben oder nicht. Die Quelle unseres Handelns wiirde versiegen, verléren
wir dieses BewuB3tsein. Schon aus logischen Griinden erscheint mir daher die christliche Antwort auf die
Weltoffenheit des Menschen mehr als ,blofe Projektion” und ,billiger Trost” zu sein. Die Botschaft von der
endgiiltigen Vollendung des irdischen Lebens hat, seit es sie gibt, gerade deswegen stets faszinierende Kraft
auf die Menschen ausgeiibt.

Die christliche Gnadenbotschaft verheif3t aller fragmentarischen Verwirklichung in
diesem Leben letztgiiltige Vollendung. Sie verkiindet, da Gnade sich einmal ganz
durchsetzen wird. Gnade ist zwar jetzt schon am Werk, sie wirkt befreiend und be-
gliickend, aber die Vollendung steht noch aus. Diese Vollendung kommt weder von
selbst, noch erbringt sie der Mensch: sie ist vielmehr der endgiiltige Eintritt Gottes in
die Geschichte, die er, sie wandelnd und vollendend, zu sich nimmt.

Diese Mitteilung vom eschatologischen VerheiBungscharakter der Gnade schlieB3t ein
Zweifaches in sich: Einerseits ist sie grausam, weil sie unser gesamtes Tun und Wollen,
alles Erreichte und Vollbrachte, mag es noch so viel Schweif3, Blut und Einsatz verlangt
haben, zum Vorlaufigen, Unvollendeten stempelt. Alle Werke, auch unser Glauben,
Hoffen und Lieben, bleiben Fragmente, die nicht wir, sondern nur Gott ganz und heil
zumachenimstandeist. Estrifft unsinsHerz, wennwir dashéren. Anderseits hat diesel-
be Nachricht jedoch auch etwas ungemein Befreiendes und Beruhigendes an sich. Sie
entlastet von dem krampfhaften Druck, alles selbst leisten zu miissen. Befreit vom Stref3
wissen wir, daf es einen gibt, der auch noch aus unseren stiimperhaften Leistungen et-
was herauszuholen vermag. Das BewuB3tsein, dafB es letztlich nicht auf uns allein an-
kommt, dafB alles von uns Erbringbare Keimzelle bleibt, die durch Gottes vollendendes
Wirken aufgehen wird, entldf3t uns in eine heilsame Gelassenheit.

Zusammenfassend 148t sich sagen, daB die heute oft in MiB3kredit geratene Vokabel
Gnade durchaus neu artikuliert werden kann. Wo die Gnadenwirklichkeit in den Kon-
text menschlicher Erfahrung gestellt wird, wird sie sich als wesentliche Dimension des
menschlichen Lebens erweisen. Gnade macht unser irdisches Leben zu anfanghaft ewi-
gem Leben. Sie er6ffnet diesem irdischen Leben innerweltliche und endgiiltige Erfiil-
lung, denn ,eben darin besteht Gottes GréBe und Ruhm, daB der Mensch Leben, wahres
und gliickliches Leben findet — GLORIA DEI VIVENS HOMO*,

18 [rendus, Adv. haer. IV, 20,7 (= SChr 100/2, 648).
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JOHANN FIGL

Die Dimension des Religiésen in der
Wesensbestimmung des Menschen

Der Frage nach der Wesensbestimmung des Menschen wird man zugleich mit Interesse
und mit Skepsis gegeniiberstehen, denn einerseits ist es evident, da ihre Beantwortung
fiir jeden Menschen von Bedeutung ist, andererseits aber wird man bezweifeln, ob eine
bloB theoretische Auskunft etwas Wesentliches fiir das eigene Leben auszusagen ver-
mag. [hre theoretische Erérterung sté3t zudem auf die Schwierigkeit, da3 der Mensch
jaschonimmer durch seinen konkreten Lebensvollzug auf die Frage, als die er ,existiert’,
die er selbst ,ist’, antwortet. Welchen Beitrag sollte dann, so kénnte man einwenden,
eine ausdriickliche Klarung der Frage nach dem Wesen des Menschseins noch bringen?
SchlieBlich wird man in der anthropologischen Wesensfrage als solcher ein Problem er-
blicken, wenn man sich auf die Vergangenheit der Menschen besinnt: gibt es denn iiber-
haupt etwas allen Gemeinsames, angesichts dessen unsere Individualitit und Personali-
tit als nebensichlich erscheint, als bloBe Spezifizierung eines allgemeinen
Menschenwesens? Mii3te man nicht viel eher fragen, wer der einzelne, als personales
und unverwechselbares Du, mit einer ganz spezifischen Biographie und individuellen
Eigenart ist? Wir sehen, unsere Wesensfrage trifft auf Schwierigkeiten, wenn wir das je-
weils unaustauschbare, einmalige Leben des einzelnen vor Augen haben, der diese allge-
meine Frage schon sehr konkret mit seiner Daseinspraxis beantwortet hat. — Obwohl
wir schon mit unserem Leben aussagen, was der Mensch ist, ist die ausdriickliche Frage
nach seinem Wesen dennoch nicht iiberfliissig. Denn es kénnte ja auch sein, daf3 unser
gelebtesMenschentum ein teilweise verfehltes ist, ein entfremdetes, daf} es vielleicht pri-
miir durch Gewohnheit, Anpassung oder vermeintliche Notwendigkeiten gepragt ist,
diedasMenschsein unbegriindeterweise einschriinken. Darum sollten wir hinausfragen
iiber die faktisch gelebten Formen menschlichen Daseins, und durchaus die allgemeine
Frage riskieren nach dem, was der Mensch denn eigentlich, seinem Wesen nach, ist. Die
Antwort, ja schon das Bemiihen um eine solche grundlegende und umfassende Ant-
wort, kann zu einer neuen Orientierung im eigenen Leben verhelfen. Sie kann eine Un-
terstiitzung bei der Lsung von konkreten Problemen bedeuten, weil dann eine iiberge-
ordnete Richtschnur gegeben ist, von der her die anstehenden Einzelfragen gesehen und
diskutiert werden kénnen. Spitestens hier zeigt sich, daf3 die allgemeine und abstrakt
klingende Wesensfrage sehr wohl mit praxisbezogenen Entscheidungen zu tun hat, daf3
sie letztlich iiberhaupt nicht eine lebensferne (rein ,philosophische” oder akademische)
Frage ist, sondern ein ProzeB, der in die Lebensgestaltung eingreift.

Jede Frage verfolgt eine bestimmte Fragerichtung; so auch die hier zu behandelnde. Das
Ziel, von dem her sie ihren Frageduktus erhilt, ist in der grundsitzlichen Offenheit des
Menschen fiir religitse Sinnerfahrung zu sehen. Die Annahme der prinzipiellen anthro-
pologischen Maglichkeit, in den Religionen einer universalen Sinnantwort zu begeg-
nen, bildet eine Grundthese der folgenden Uberlegungen. Im Horizont dieser Dimen-
sion des Religidsen soll auch versucht werden, die Antwort auf die Frage nach dem
Wesen des Menschseins zu geben, die sich zugleich als eine solche nach seiner letzten
Sinnbestimmung erweisen wird. Denn es wird sich zeigen, daB die Frage nach der Be-
stimmung des menschlichen Wesens niemals bloB einelogische ist, sondern daB sie erst
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dann ausreichend erfaB3t wird, wenn es in ihr um die seinsméBige und existenzielle Be-
stimmung des menschlichen Daseins im ganzen geht, d. h. um dessen letzten Sinn. Der
genannten Problemstellung entsprechend soll im vorliegenden Beitrag in einem ersten
Schritt die Frage nach dem Menschen und ihre Differenziertheit erértert und in einem
zweiten Schritt eine Antwort von der religiésen Dimension, der Transzendenz- und
Sinnerfahrung her, skizziert werden.

1. Die Problematik einer einheitlichen Wesensbestimmung des Menschen
a) Der Mensch — ein vielgestaltiges Wesen

DerMenschist Kind und Alternder, eingefiigt in die Unausweichlichkeit eines zum Tode
bestimmten Lebens, somit von Angst erfiillt, zugleich auf der Suche nach gesamt-
menschlicher Befriedigung, getrieben von Leidenschaften und Begierden, bisweilen
ausruhend in seelischer und kérperlicher Hinsicht, im allgemeinen aber unterwegs zu
Zielen, die er im einzelnen nicht immer zu benennen vermag. Sein Erleben ist erfiillt von
gegensitzlichen Erfahrungen: er kennt den HaB3 und die Enttiuschung ebenso wie die
Liebe und das Vertrauen, in ihm lebt Freude und Trauer — oft gar nicht voneinander
getrennt. Einander Entgegengesetztes, einander Widersprechendes, ist in ein- und dem-
selben Menschen vereinigt; diesmacht ihn zu einem zwiespiltigen, ja zu einem vielspal-
tigen Wesen.! Er ist vielgestaltig, und der Anschein der Einheit und harmonischen
Form an Kérper und Seele ist oft nur mit Zwang aufrechtzuerhalten; psychische Zerriit-
tung oder Erkrankung zeigen allzuschnell die Hinfilligkeit; sie zeigen, daf3 vielfiltige
Michte im Menschen miteinander kiimpfen, um die Herrschaft ringen, damit die eine
oder andere Kraft, sei es zum Leben oder als Vorbote des Todes, die Macht erhilt. Der
Mensch ist eine Vielheit und darin eben endlich, gespalten, hinfillig; in Gefahr, sein
Selbst, letztlich sein Leben, zu verlieren. '

Nehmen wir einmal an, daB dies zutrifft: dann ist der Mensch in wesentlicher Hinsicht
einplurales, ein vielgestaltiges Wesen, und seine Einheit kann gar nicht ohne die Vielheit
in vielen seiner Dimensionen gedacht werden. Wenn diese Vielheit aber ernstgenom-
menwird, dannist die Frage verschirft zu stellen, worin das Wesen, das die Vielheit inte-
grierende Zentrum menschlichen Daseins, bestehe. Wo ist seine Mitte?

b) Die Vielfalt der Antworten beziiglich des Wesens des Menschen

DaB eine Frage verschieden beantwortet wird, ist an sich nicht verwunderlich. Erstaun-
lich ist die Verschiedenheit der Antworten dann, wenn sie sich auf ein Phinomen bezie-
hen, das allen in gleicher Weise eigentlich bekannt sein miiBte, und wenn zudem die
Antwortenden aus eigener Erfahrung allein schon wissen miif3ten, was sie zu sagen ha-
ben — und ein solcher Gegenstand” ist der Mensch. Er ist sowohl Subjekt als auch Ob-
jekt der Frage bzw. Antwort; er stellt die Frage, und er ist der Befragte; er gibt die Ant-
wort, und sie ist eine Antwort iiber ihn! Wieso gibt es dann, wenn es stets Menschen
sind, die fragen, so verschiedene Antworten, diese Vielheit von Antworten?

Offensichtlich hingt dies mit der genannten Vielfalt menschlichen Daseins und mit der
Erfahrung derselben zusammen. Je nachdem, welche Macht bzw. welche Dimensionim
Menschen als die dominierende erfahren wird, wird auch die Antwort auf die Frage for-

1 In extremer Form wurde eine plurale Anthropologie von Friedrich Nietzsche in seinen spiten nachgelasse-
nen Fragmenten (zuerst nur unvollstindig und ungenau herausgegeben unter dem Titel ,Der Wille zur
Macht®) vertreten; vgl. dazu J. Figl, Interpretation als philosophisches Prinzip, Berlin/New York 1982, bes.
124 ff; hier wird der Leib als Synthese einer Vielheit von .lebenden Wesen” dargestellt.
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muliert, was fiir den Menschen schlechthin, d. h. wesentlich, bestimmend sei. Die ari-
stotelische Definition sieht im Menschen ,ein vonNatur aus nach Gemeinschaft streben-
des Wesen*? oder das mit Vernunft begabte Wesen; die platonisch-plotinische Rich-
tung geht von der iibersinnlichen Seele aus und sieht den eigentlichen Menschen daher
auch im Ubersinnlichen beheimatet, das sein Ziel und sein Ursprung sei. Eine dualisti-
sche Anthropologie treffen wir auch im auBereuropiischen Denken an wie z. B. in der
hinduistischen Samkhya-Philosophie, nach der der Geist im Menschen véllig unabhin-
gig vom Somatisch-Materiellen im Menschen anwesend ist; und fiir die klassische hin-
duistische Religiositit gilt im allgemeinen, daB3 ,nicht der M[ensch], sondern das Selbst
im M[enschen]” zu befreien ist.?

Das Menschenbild des christlichen Glaubens beruht auf der Erfahrung der Erlésung
durch Christus: der neue, erléste Mensch ist der wesentliche, der in einer zweiten Geburt
geboren wird; alttestamentlich und zugleich neutestamentlich ist aber dieser Erléste der
von Gott als Ebenbild Gottes geschaffene — darin liegt sein Wesen.

Wiederum anders hat die Neuzeit geantwortet. In einer eigentiimlichen Zwiespiltigkeit
wird hier der Mensch einerseits zu einer neuen Wiirde erhoben durch den Gedanken der
Autonomie, der Selbstgesetzlichkeit und des Sich-selbst-Schaffens; andererseits wird er
immer stirker zu einem Ohnmaichtigen, Hinfilligen, ja zu einem Produkt der ihm iiber-
geordneten Kriifte: indem er zu einem Teil der Natur wird — das Wesentliche wird offen-
bar in seiner vergénglichen Leiblichkeit erblickt —, wird er schlieBlich als bloBes Pro-
dukt der Evolution denkbar; oder er wird als Triebwesen definiert, oder auch als
Produkt der Gesellschaft verstanden; im Strukturalismus schlieBBlich verschwindet die
Dominanz des Menschen wieder in der Abhiingigkeit und Gepriigtheit durch anonyme
Strukturen — damit eriibrige sich auch die Frage nach dem Wesen des Menschen. Doch
eigentlich ist die Frage dadurch nicht abgetan, sondern nur in einer neuen Variante be-
antwortet: der Mensch wird als Moment iibergeordneter Sprachzusammenhinge und
Ritualisierungen verstanden.

Die Vielheit der in Geschichte und Gegenwart gegebenen Antworten spiegelt die man-
nigfachen Méglichkeiten wider, worin die dominante Kraft im Dasein des Menschen
erblickt werden kann: im seelischen Erleben, das die Verbannung im Leibe zu iiberwin-
densucht; inderkorperlichen Determiniertheit zum Tode, oder in iibermiachtigerlebten
Triebinstanzen, die den Menschen bestimmen. Wir sind zunichst verwirrt, wenn wir
diese vielen Antworten héren, und kénnen kaum fassen, warum eine anscheinend ein-
fache Frageso komplex zu 16sen versucht wird. Doch wenn dieses Vielfaltige, Vielspilti-
ge selbst schon zum Wesen des Menschen gehért, dann diirfen wir gar keinen anderen
Sachverhalt erwarten. Vielmehr kénnen wir darin schon einen Hinweis auf das tatsich-
liche Wesen des Menschen erblicken: dieses ist nicht in einer ein fiir allemal gefundenen
Definition zu erfassen, sondern verlangt stets neue Umschreibungen und Antworten,
die in der jeweiligen Gegenwart iiberzeugend sind oder zumindest Neuauslegungen der
alten Antworten darstellen. Der Mensch ist — und damit kommen wir zu den Antwor-
ten der jlingsten Entwiirfe philosophischer Anthropologie — eben kein festgelegtes, de-
terminiertes oder abschlieBend zu definierendes Wesen, sondern in einem grundlegen-
den Sinn ein offenes, ein weltoffenes Wesen.

2 Aristoteles, Politik, 1253 a 3 f (zitiert nach A. Hiigli, Artikel Mensch, II. 1. Klassische indische und grie-
chisch-rémische Philosophie, in: Historisches Wérterbuch der Philosophie, Bd. 5, Sp. 1067).

3 Vgl. A. Hiigli, aaO. 1066.

+ Vgl. aa0. 1062.
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2. Die religitse Dimension in der Wesensbestimmung des Menschen
a) Die anthropologische Weltoffenheit als Ansatzpunkt religiéser Sinnerfahrung

In der Anthropologie der letzten Jahrzehnte wird das Wesen des Menschen entschei-
dendinseiner exzentrischen Position erblickt (H. Plessner). Dasheif3t: erist, zum Unter-
~ schied vom Tier, nicht auf die Umwelt zentriert, sondern offen fiir die Welt — und darin
exzentrisch. Als solcher wirft er stets neu die Frage nach dem Sinn des Ganzen auf und
versucht sie in den Religionen zu deuten, indem Gott als der absolute Gegenpol zu seiner
Exzentrizitit erfahren wird. Sinnsuche ist somit Offenheit fiir die Transzendenz Got-
tes!® Sie geht stets einher mit der Erfahrung einer Wirklichkeit, iiber die der Mensch
nicht verfiigt. Sinn hat darum sicher etwas mit ,Angewiesensein’, Verwiesensein, Ge-
schenktsein zu tun; nicht wir sind es, die solche Erfahrungen willkiirlich herbeifithren
kénnen; sie werden uns im Kontext der Welterfahrung im ganzen ,gegeben”. Wir sind
deshalb auch nie autark, weil die Sinnvorgabe nie unser Besitz ist. Damit ist gesagt, daf3
vielfache Bedingungen und Vorgegebenheiten” erfiillt sein miissen, um menschliche
Sinnerfahrung zu erméglichen. Darum miiB3te ein angemessener Sinnbegriff im Ansatz
die Legitimitit des Partikularen und Kontingenten, Partiellen und Bruchstiickhaften
zur Sprachebringen. Der Sinnbegriff muf3 sich angesichts dessen, was fiir unser natura-
les Verstindnis als sinnlos, wider- und unsinnig erscheint, in seiner Uberzeugungskraft
bewihren: inihm muB das Widerstreitende von Anfang an miteingeschlossen und nicht
kiinstlich (oder philosophisch-theoretisch) ausgeklammert werden. Sinn hat sich dort
zubewihren, wo die Erwartungen des Menschen — ohne dafB er dies bewu3t und unbe-
wubt je inszeniert hitte — durchkreuzt werden. Sinnerfahrung weif3 um Leidenserfah-
rung, weill um Grenzerfahrung, weil um Destruktion und Auflésung des miihsam Auf-
gebauten. ,Sinn” 14Bt sich daher als Erfahrungsméglichkeit des Menschen, als Ja zum
kontingenten Dasein definieren, weil in diesem — trotz aller Zerstérung — die Spuren
des Nicht-mehr-Kontingenten auffindbar sind. ,Sinn” heil3t Affirmation angesichts
einer von Zentren der Destruktion durchsetzten Welt.

b) Kritische Zwischenfrage: Welche Antwort auf die Sinnfrage vermag dem Menschen
zu geniigen?

An diesem Punkt ist die kritische Gegenfrage zu stellen, wo denn eine solche Sinnerfah-
rung gegeben sei, der es gelinge, angesichts des Scheiterns und angesichts des Todes
nicht alle Hoffnung aufzugeben. Ist es einfach ein naturales Bejahen der Wirklichkeit,
ein Jasagen trotz der Verginglichkeit, ein Ja zu allen Dingen, obwohl wir um deren not-
wendiges Voriibergehen bzw. um die ewige Wiederkehr des Gleichen wissen, wozu
Nietzsche im ,Zarathustra” auffordert?® Oder ist es das Engagement angesichts der
Absurditit, wie es Camus verlangt?’ Entspringt solche Bejahung des Kontingenten
also letztlich einem rein immanenten Standpunkt, der um die Endlichkeit weiB3, nur sie
kennt, und sie darum auch entschieden zu bejahen vermag? Diese Fragen kénnen nicht
von vornherein abgewiesen werden, dennoch scheint ihre affirmative Beantwortung

s Vgl. W. Pannenberg, Was ist der Mensch? Die Anthropologie der Gegenwart im Lichte der Theologie, G6t-
tingen 31968, 5 ff, und vgl. ferner von dems., Anthropologie in theologischer Perspektive, Géttingen
1983.

¢ E Nietzsche, Also sprach Zarathustra, I, Der Genesende 2, in: Kritische Gesamtausgabe, hrsg. von
G. Colli und M. Montinari, Bd. V1/1, 271 f.

7 Vgl. A. Camus, Der Mythos von Sisyphos, Ein Versuch iiber das Absurde, Reinbek bei Hamburg,
156.—167. Tsd. 1971; vgl. dazu generell die Arbeit von M. Lauble, Sinnverlangen und Welterfahrung.
Albert Camus’ Philosophie der Endlichkeit, Diisseldorf 1984.
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dem Menschen doch fast Ubermenschliches zuzumuten; er miiB3te sich wahrlich wie ein
Sisyphos verstehen, der wei3, daf3 der Stein, der seine Last ist und seine ganze Kraft er-
fordert, wieder zuriickrollen wird, sobald er die Spitze des Berges erreicht hat, und die
Miihe wieder von vorne anfingt. Solchem Menschsein ist kein Ende und schon gar nicht
ein Vollenden gegonnt; esist von der Struktur des Aussichtslosen, des Zweck- und Ziel-
losen, geprigt — und dennoch soll ihm ein je neues Ja zu allem Schmerz, zum Verging-
lichsein, zum Tod méglich sein? Ein pessimistischer Standpunkt dieser Art wird kaum
zu einer universalen Sinnerfahrung fithren; vielmehr ist die Folge einer solchen rein im-
manenten Grundhaltung die Erfahrung einer radikalen Sinnlosigkeit. Hier fehlt die
Uberzeugung, daf trotz der Negativitit noch eine diese umgreifende Sinnerfahrung
méglich ist. Welt wird — um mit Nietzsche zu sprechen — im ganzen als eine solche
von Zentren der Macht und der gegenseitigen Gewaltausiibung verstanden;® sie ist
strukturell eine destruktive und zur endgiiltigen Zerstérung, einem unausweichlichen
Ende totaler Art, bestimmte. Welt ist ohne letztes Ziel, ist sinn- und zwecklos.? In ihr
triumphiert die Negation des Ganzen. Lebensgeschichtlich wirkt sich das in der Er-
lebnissituation einer totalen Enttauschung oder durchgéngig erfahrenen Sinnleere aus.
Das Ertragen, ja das Bejahen der Begrenztheit bedarf wohl anderer Kraftquellen als es
dieinnerweltlichensind, dieselbst an der Gestalt der Vergénglichkeit partizipieren. Wo-
anders als bei rein immanenten Daseinsdeutungen wird sich der Mensch auf der Suche
nach Sinn umsehen miissen.

c) Unverfiigbarkeit des Menschen — eine fundamentale Konsequenz der Transzendenz-
erfahrung

Ist der Mensch nicht restlos voreingenommen, so kann er das Angebot der Religionen
nicht iibergehen. Hier begegnet er Antworten, die von ihrem Selbstverstindnis her
schonimmer iiber dieinnerweltliche Sinngebung und -erfahrung hinausgereicht haben.
Sie beanspruchen den Menschen in einer Dimension, die freilich — wohl auch deshalb,
weil sie so notwendig und gleichsam selbstverstandlich zu seiner Existenz gehért —
iibersehen werden kann; es ist die Dimension, die ihn als ein Wesen auszeichnet, iiber
die Begrenztheit aller Erfahrung hinaus die Erfahrung des Unbegrenzten zu machen. In
aller Inmanenz vermag er Transzendenz zu erfahren und zu denken; die Worte dafiir
mégen wechseln, das anthropologische Konstituens bleibt stets gegeben.’® Und eben
diese Dimension, die iiber den Menschen hinausweist, und durch die der Mensch nicht
nur aller weltlichen Begrenztheit zu trotzen vermag, sondern in gewissem Sinn auch sich
selbst letztlich entzogen ist, weil er auf etwas — oder vielmehr jemanden — auf3er ihm
verwiesen ist, ist jene Ebene, die wir die religiése nennen; und in ihr brechen je neu die
Fragen auf, auf die die Religionen seit jeher ihre Antworten zu geben versuchen. Hier
ist auch der Ort jener Sinnsuche, die in der religiésen Antwort ihr Ziel findet, indem
sie auf Gott verweist. Das hat auch das Zweite Vatikanische Konzil zum Ausdruck ge-
bracht, und zwar gerade in der Konstitution, die iiber die Kirche in der Welt von heute
handelt, und in den Paragraphen, die auf den Atheismus eine Antwort zu geben versu-
chen: ,Jeder Mensch bleibt vorlaufig sich selbst eine ungel6ste Frage, dieer dunkel spiirt.

8 Vgl. ]. Figl, Interpretation als philosophisches Prinzip (siche Anm. 1), 92 ff.

? Vgl. . Figl, Dialektik der Gewalt. Nietzsches hermeneutische Religionsphilosophie. Mit Beriicksichtigung
unverdffentlichter Manuskripte, Diisseldorf 1984, bes. 366 ff.

10 Vgl. Ki’Rahner, Pie Sinnfrageals Gottesfrage, in: Schriften zur Theologie, Bd. XV, Ziirich/Einsiedeln/Kéln
1983, bes. 199 f.
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Denn niemand kann in gewissen Augenblicken, besonders in den bedeutenderen Ereig-
nissen des Lebens, diese Frage ginzlich verdriingen. Auf diese Frage kann nur Gott die
volleund ganz sichere Antwort geben, Gott, der den Menschen zu tieferem Nachdenken
und demiitigerem Suchen aufruft.”?

Damit ist die Sinnfrage desMenschen inihrem Grundebeantwortet; freilich weiB religi-
oser Glaube tiefer um die Zusammenhénge von Sinn- und Gottesfrage, als dies der Phi-
losophie méglichist. Und radikaler sind auch die Riickwirkungen dieser theo-logischen
Fundierung menschlicher Existenz auf das Selbstverstindnis derselben, die abschlie-
Bend nur unter einem Aspekt zur Sprache gebracht werden sollen, und zwar unter
jenem, der mit der Manipulation des Menschen zusammenhiingt. Dabei taucht von
selbst das Problem auf, zu dem die vorhergehenden Uberlegungen hinfiihren, und das
nun lautet: Vermag die religiése Sinnerfahrung etwas dazu beizutragen, dafB3 die Gefahr
des total verfiigbar gemachten Menschseins verhindert wird, oder ist sie dazu nicht in
der Lage, bzw. daran gar nicht interessiert?

Es 148t sich von der Sache her begriinden, daf die religiése Gottes- und Sinnerfahrung
Entscheidendes zur Verhinderung einer Totalmanipulation des Menschen beitrigt. Das
héngt zuinnerst mit der Dimension der Erfahrung der transzendenten Wirklichkeit Got-
tes zusammen, von der vorhin die Rede war. Denn wenn der Mensch von dieser Erfah-
rung eines letztlich nicht mehr Verfiigbaren wesenhaft geprigt ist, dann ist er selbst ein
Wesen, das sich einer Verzweckung fiir innerweltliche Belange grundsitzlich entzieht.
Es gehort zu seiner Daseinsbedingung, daf3 er immanenter, weltlicher Kontrolle grund-
sitzlich, d. h. in seinem Wesenskern, entzogen ist. Im Menschen leuchtet dann etwas
auf, das in einer verrechenbaren und planbaren Welt in Gefahr ist, verdunkelt bzw.
selbst auf den Modus der Manipulierbarkeit zuriickgestuft zu werden: nimlich die je-
dem einzelnen eigene und unverwechselbare Wiirde und Freiheit, die aus ihrem Wesen
heraus eine permanente Resistenz gegen jede Uberwachung entwickelt, die die persona-
le Mitte betrifft. Zu einer totalen Kontrolle gehort eben die Kontrolle in threr Totalitit,
das heif3t des ganzen Menschen sowie der menschlichen Sozietiit im ganzen. Hier wird
sich gerade in einem religiosen BewuBtsein der Widerstand gegen solche totalitire An-
spriiche melden; es ist die Sinnerfahrung, die der Glaube an Gott vermittelt, die sich als
sperrig in einer anscheinend alles bestimmenden Innerweltlichkeit erweist. Diese aufs
Unendliche gerichtete Erfahrung von Sinn ist es, die konstitutionell zum Wesen des
Menschen gehért, und die ihm die Freiheit geben kann, die nétig ist, um sich wirkungs-
voll jenen Michten zu widersetzen, die sein wahres Menschsein gefihrden.

1 Kirche/Welt 21.
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RUDOLF ZINNHOBLER

Das alternative Leben des Monchvaters Antonius

Die spirituellen Beitrage dieses Jahrgangs unserer Zeitschrift befassen sich mit Heiligen. Dabei wird
darauf Bedacht genommen, Gestalten zu wihlen, die verschiedenen ,Standen” angehéren und auch
verschiedene Typen des Heiligseins ausmachen. Vorgestellt werden der Mdnchsvater Antonius, ein
Laienménch (Gedenktag 17. Janner); Florian und seine Gefihrten als Blutzeugen fiir das Evangelium
(4. Mai); Gregor der Grof3e, ein Priester und Papst (3. September); Elisabeth von Thiiringen, eine Frau
und Mutter (19. November). (Redaktion)

Vorbemerkung

Es diirfte angebracht sein, diesem Zyklus iiber Heiligengestalten einige Uberlegungen
iiber Heiligkeit und Heiligenverehrung voranzustellen.

Die Frage nach der Heiligkeit eines Menschen soll aber hier nicht theoretisch erértert,
sondern versuchsweise mit einer bekannten Erzihlung beantwortet werden:

Als ein Bub mit seinem Vater eine Kirche betrat, leuchtete gerade die Morgensonne
durch die gotischen Glasfenster mit ihren vielen Heiligengestalten und brachte sie zum
Gliihen. Da stellte der Junge die kindlich-naive Frage: Vater, ist ein Heiliger ein Mensch,
durch den die Sonne scheint?

Damit diirfte Wesentliches ausgesagt sein. Ein Heiliger ist transparent auf Gott hin, Hei-
ligkeit kommt von Gott, sie macht es aber auch anderen méglich, durch ein menschli-
ches Wesen den Weg zu Gott zu erkennen.

Im Zusammenhang mit der Gestalt des hl. Severin (gest. 8. Jinner 482) zitiert der rémi-
sche Diakon Paschasius zwei Schriftworte, mit denen er die Funktion der Heiligen auf-
zeigen will. So heif3t es 1 Petr 5,3: ,Seid die gestaltende Kraft (forma) der Herde"; und
1 Tim 4,12 mit Bezug auf Timotheus: ,Sei ein Musterbild (forma) fiir die Gliubigen.
Das Wort ,forma” wurde hier zweimal verschieden iibersetzt, um seinen Inhaltsreich-
tum etwas besser auszuschépfen.

Die Frage, warum wir die Heiligen verehren, ist mit dem Gesagten schon zum Teil beant-
wortet. Sie haben andere in ihrem Christsein geprigt und sie sind selbst exemplarische
Christen, die das MittelmaB sprengen. Stets lassen sie einen bestimmten Aspekt des
Christseins iiberdeutlich erkennen. Dadurch erhalten sie Zeichenfunktion. Auch Heili-
ge sind Siinder (Luthers bekannte Formel vom ,simul justus ac peccator” sei hier in Erin-
nerung gebracht). Aber insgesamt bleiben sie auf Christus ausgerichtet und werden uns
hierin Wegweiser.

Soweit treffen wir uns in der Heiligenverehrung mit den Protestanten. Die gelegentliche
Behauptung, daB sie keine Heiligenverehrung kennen, trifft nicht zu. Artikel 21 des
~Augsburger Bekenntnisses” stellt ausdriicklich fest: ,Das Gediichtnis der Heiligen kann
gepflegt werden, damit wir ihren Glauben nachahmen und ihre guten Werke in ihrem
Berufe.” Abgelehnt wird nur die Anrufung der Heiligen als Fiirsprecher. Umgekehrt hat
auch das Konzil von Trient die Heiligenverehrung fiir die Katholiken nicht zwingend
vorgeschrieben, sondern sie nur als ,gut und niitzlich” hingestellt. Im Glauben an die
JGemeinschaft der Heiligen’, welche Lebende und Verstorbene umfaf3t, vertritt die
katholische Theologie den Standpunkt, daB3 sich die Menschen in ihren Anliegen auch
an die ihnen ins ewige Heil schon Vorangegangenen wenden diirfen, so wie man einen
Lebenden ersuchen kann, daB er fiir einen bete.
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DaB die Heiligenverehrung im Laufe der Geschichte manche Abwegigkeiten und Uber-
wucherungen verzeichnen muBte, ist zuzugeben. Insgesamt aber zéhlt der Heiligenkult
zu den liebenswerten Frémmigkeitsformen im Katholizismus; zudem stellt er ein krifti-
ges Zeugnis fiir den Glauben an ein ewiges Leben dar.

1. Antonius — der ,Aussteiger”

Die Relativitiit dieser Welt ist tieferen Menschen stets bewuf3t gewesen. Und manche
hat das veranlaB3t, aus dieser Welt gewissermaBlen auszuziehen. Das ist der Ursprung
der ,Anachorese’, des,Sich-Zuriickziehens” vonallem. Ein ,Anachoret”ist also ziemlich
genau das, was wir heute einen ,Aussteiger” nennen, einer, den es verdrief3t, ganz in der
Geschiftigkeit dieser Welt aufzugehen, nur fiir den Erwerb und den Aufbau einer ,gesi-
cherten” Existenz zu leben. Was den Anachoreten freilich vom bloBen Aussteiger unter-
scheidet, ist der Umstand, daf jener seine bisherigen Bindungen letztlich nicht aus Ver-
achtung der Welt aufgibt, sondern weil er eine neue, viel intensivere Bindung sucht und
eingeht, die Bindung an Gott. Und das fithrt ihn schlieBlich zwangsliufig wieder zu den
Menschen zuriick, denn wer von Gott kommt, ist notwendigerweise zu den Menschen
gesandt. Das l:A8t sich auch am hl. Antonius beobachten.

In der Hagiographie wird er oft als ,der GroB3e” bezeichnet. Dabei hat er, menschlich
gesprochen, nie grof3e Taten vollbracht. Aber die innere Konsequenz, mit der er einen
einmal als richtig erkannten Weg gegangen ist, verdient das Attribut der GréBe. Sie hat
ihn zu einer exemplarischen Gestalt fiir das Ménchtum — und damit zum ,Ménchs-
vater’ — gemacht. Das hat schon sein Zeitgenosse Athanasius erkannt, der sein Leben
beschrieben hat. Als geschichtliche Quelle im strengen Sinne ist dieses Buch iiber Anto-
nius fragwiirdig. Wir diirfen aber damit rechnen, daf} in dieser Propagandaschrift fiir
das Ménchtum die typischen Ziige, die markant herausgearbeitet sind, stimmen.
Zunichst erfahren wirin der Vita Antonii“ vom Auszug des um 251 in Komein Agypten
Geborenen aus der Welt, in der er aufgewachsen war. Der Sohn reicher Eltern wurde
mit etwa 20 Jahren der Erbe ihres Besitzes. Ein sorgenfreies Leben schien ihm bevorzuste-
hen. Da traf ihn das Wort Jesu an den reichen Jiingling: ,Wenn du vollkommen sein
willst, dann verkaufe alles, was du hast und gib den Erlés den Armen. Dann komm und
folge mir nach!” Als er seine Schwester versorgt hatte, versuchte er, sich entsprechend
dem ,evangelischen Rat” zu verhalten. Weit weg vom Getriebe dieser Welt wollte er Gott
in der Einsamkeit dienen. Auffallenderweise vertraute er sich hierfiir einem Lehrmeister
an. Er verrichtete auch Handarbeit. Vor allem aber betete er viel. Damit antizipierte er
schon die Grundregel des hl. Benedikt, das ,Ora et labora”, das zur bestimmenden Le-
bensform des abendlindischen Ménchtums werden sollte. ,So lebte Antonius, und alle
liebten ihn, schreibt Athanasius (Kap. 4).

Alsihm auch dieses Leben alltiglich geworden war, zog er sich erneut zuriick. Er begab
sich ,zu Gribern, die weit vom Dorfe lagen. Einen von seinen Bekannten bat er, ihm
von Zeit zu Zeit, aber nur in langen Zwischenrdumen, Brot zu bringen. Dann ging er
in eines der Gréber hinein und blieb, nachdem jener die Tiire hinter ihm geschlossen
hatte, allein drinnen.” Das Verweilen in einem Héhlengrab ist ein Symbol fiir das Abster-
ben gegeniiber dieser Welt. Aber das war nicht die Endphase fiir Antonius; es handelte
sich vielmehr nur um eine Art Exerzitien, dieihn vorbereiteten auf seinen weiteren Weg.
Er begab sich in die Wiiste, dann in ein verlassenes Kastell und schlieBlich in die Berge,
wo er Kldster griindete.
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2. Im Dienste der andern

Wie Antonius einst selbst bei einem Asketen in die Lehre gegangen war, so wurde nun
erzum Lehrer anderer, die sichihm anschlossen. Lockere Eremitenkolonien entstanden.
Athanasius iiberliefert lange Reden des Antonius an seine Anhiinger, durch die er sie
im ménchischen Leben unterrichtete.

Als jedoch in Alexandrien eine Christenverfolgung ausbrach, eilte Antonius dorthin.
Athanasius spricht von seiner Sehnsucht nach dem Martyrium. Das mag geschichtlich
nicht zutreffen. Der eigentliche Grund seines Ganges nach Alexandrien diirfte der
Whunsch gewesen sein, den Bedriingten beizustehen. Athanasius faBt das in die Worte:
~or Gericht zeigte er groB3en Eifer, die vorgeladenen Glaubensstreiter mit Zuversicht
zu stirken und sie, wenn sie Zeugnis ablegten, in Empfang zu nehmen und zu geleiten,
bis sie (alles) vollendet hatten.” Es war Sterbebegleitung, die Antonius hier leistete. Das
Leben in der Einsamkeit hatte ihn also reif gemacht fiir den Dienst an den Menschen.
Nun konnte er wieder zur ménchischen Lebensweise zuriickkehren. Doch viele Men-
schen kamen zu ihm und suchten seinen Rat.

Athanasius berichtet dariiber:

JIn der Tat, er war wie ein Arzt, den Gott dem Lande Agypten geschenkt hatte. Denn wer kam traurig zu ihm
und kehrte nicht voll Freude heim? Wer kam weinend wegen seiner Verstorbenen und vergaf3 nicht sogleich
sein Leid? Wer kam im Zorn, ohne daf3 er zur Freundschaft umgestimmt wurde? Wer kam arm und mutlos
und verachtete nicht, nachdem er ihn gehért und gesehen hatte, den Reichtum und tréstete sich in seiner Ar-
mut? Wenn ein Mdnch nachlissig gewesen war und zu ihm ging, wurde der nicht ausdauernder? Welcher jun-
ge Mensch kam auf den Berg und verleugnete nicht sogleich, nachdem er den Antonius gesehen, die Vergnii-
gungen und liebte die MaBigung? Wer, der von einem Dimon geplagt wurde, kam zu ihm, ohne daf3 er Ruhe
fand? Wer ging von Zweifeln gepeinigt und wurde nicht ruhig in seiner Seele?” (Kap. 87)

Wenn wir das héren, wundern wir uns nicht, daf3 das christliche Volk Antonius unter
die Vierzehn Nothelfer einreihte. Athanasius sagt, daf3 sich sogar Konstantind. Gr. und
seine S6hne an Antonius wandten und mit ihm korrespondierten.

3. Vom Teufel versucht

In der Kunst wird Antonius als Attribut ein Schwein beigegeben. Dieses ist als ein Sym-
bol zu verstehen fiir das Bose, die Sinnlichkeit, den Teufel, dessen Versuchungen er Zeit
seines langen Lebens ausgesetzt war. Viele Maler haben die Versuchungen des hl. Anto-
nius schon dargestellt, deren Schilderung sich durch die ,Vita Antonii“ wie ein roter Fa-
den zieht. Sie begegneten dem hl. Antonius in vielerlei Gestalt: als Weiber, als Tiere,
als Ménche, als Licht. Aber, so sagt Athanasius: ,Das Licht, das in ihnen leuchtet, ist
nicht wahrhaftig, sie bringen vielmehr das Vorspiel und Abbild des ihnen bereiteten
ewigen Feuers” (Kap. 24).

Damit ist eine Grundsituation des Christen aufgezeigt. Er ist stindig von Kriften umge-
ben, die ihn vom eingeschlagenen guten Weg abbringen wollen.

Christsein ist ein Leben im Widerstand. Hierfiir ist Antonius ein Beispiel. Zu Beginn der
Nita Antonii” sagt Athanasius, da3 wir den Heiligen ,nicht nur bewundern, sondern
ihm auch nacheifern” sollen. Das gilt letztlich von allen Heiligen. Sie sind uns Vorbild
inihrer Konsequenz, mit der sie den Weg zu Gott gegangen sind. Auch sie waren schwa-
che, der Versuchung ausgesetzte Menschen. Auch auf ihrem Weg gab es mannigfache
Hindernisse. Diese fithrten aber nicht zur Kapitulation, sondern zum Sieg.
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ANDREAS LAUN

Die moraltheologische und
kirchenrechtliche Bewertung der Mensur

Die Thematik erscheint vielleicht als nicht besonders aktuell. Aber abgesehen davon, daB jeder Seel-
sorger einmal mit dem behandelten Problem konfrontiert werden kann, wird hier geradezu exempla-
risch gezeigt, wie man moraltheologisch argumentiert. (Redaktion)

1. Die Fragestellung

Da der neue Codex luris Canonici den fritheren Canon 2351, der Duellanten und auch
die Teilnehmer an einer studentischen Mensur® mit kirchlichen Sanktionen bedrohte,
fallengelassen hat, ist die Frage entstanden, ob sich die grundsitzliche Einstellung der
katholischen Kirche zur Mensur geiindert hat. Zur Vorbereitung der Antwort ist zu-
nichst darzustellen, wie dieMensur von den Mitgliedern schlagender Verbindungen be-
griindet wird (II). Daraus ergeben sich die Griinde, warum die Kirche die Mensur un-
beirrt als unmoralisch ablehnt (III), obwohl sie auf Grund verniinftiger Uberlegungen
die ipso facto eintretende Strafsanktion fallengelassen hat (IV).

II. Das Selbstverstindnis der ,schlagenden” Verbindungen hinsichtlich der Mensur

Die studentische Mensur von heute hat sich zwar urspriinglich aus dem Duell ent-
wickelt, unterscheidet sich aber von diesem in manchen Punkten und 138t sich den ent-
sprechenden Selbstdarstellungen gemif folgendermaf3en charakterisieren:

1. Ritterliches Kampfspiel, nicht Duell

Die heutige Mensur wird von ihren Vertretern nicht mehr als Duell mit einem Gegner,
sondern als ,ritterliches Kampfspiel” interpretiert und dient, trotz der historischen Zu-
sammenhénge mit dem Duell, .nicht mehr dem Austragen von Streitigkeiten”.2 Daher
wurde die zunéchst noch iibliche, rein formelle Beleidigung, die die Mensur ermég-
lichen sollte,® durch die sogenannte ,Bestimmungs-Mensur” ersetzt. Das bedeutet:
Eigensbeauftragte Fechtwarte haben seither die Aufgabe, méglichst gleichwertige Fech-
ter einander gegeniiberzustellen, ohne daB zwischen diesen irgendeine Form des Streites
vorliegen miiBte. Mit Ehrenhiindeln, so sagen die meisten Vertreter der schlagenden Ver-
bindungen, hat die heutige Mensur ,nichts zu tun”.?

2. Schutz der Paukanten

Diejenigen, die eine Mensur schlagen, werden durch geeignete Schutzmafnahmen vor
gefihrlichen Verletzungen geschiitzt. Die entstehenden Schmisse hingegen werden un-
terschiedlich gewertet. Bei der iiblichen engen Schliigermensur bleibt nur noch der Kopf
(bei manchen der freie Oberkéorper) als Trefferfliche iibrig. Die Augen werden durch
eine spezielle Brille geschiitzt.

1 Zum Begriff vgl. u. a. Der groBe Herder Bd. 6. *1965, 430.
2 Wesener, Mensur 20ff. Vgl. Literatur im Anhang.

3 Vgl. Liithy, Couleurstudenten 41.

4 Wesener, Mensur 21 und 4.
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3. Standhalten, nicht ,Sieg” als Ziel der Mensur

Als Ziel der Mensur gilt der Mehrheit ihrer Verfechter nicht (mehr) der Sieg iiber den
Gegner. Viel mehr Wert legt man auf das Stehen und Parieren®: ,Man ,gewinnt’ keine
Mensur, man ,steht sie durch’®, lautet die Devise.

4, Werte der Mensur fiir den einzelnen

Fragt man nach dem Sinn der Mensur, so wird zwar immer wieder gesagt, sie sei ,nicht
leicht erklarbar’, nur der personliche Versuch kénne iiberzeugen’ und wer sie erlebt
hat, bediirfe keiner Erklirung oder Rechtfertigung.® Dennoch werden — als Argu-
mentationshilfenach auf3en und innen — auch Werte genannt, in deren Dienst die Men-
sur stehe und von denen her sie ihre Rechtfertigung erhalte:

Wenn man sich auch ausdriicklich dagegen verwahrt, die Mensur als Erziehungsmittel
zu sehen, als ob die Mitglieder der schlagenden Verbindungen noch nicht erzogen
wiren,’? so glaubt man doch um eine formende Kraft der Mensur zu wissen: ,Man
miBt der heute gehandhabten ,festen’ Mensur folgende Bedeutung zu: Erziehung zu
Selbstzucht und Mut, zu seelischer und kérperlicher Abhartung, Symbol des Standhal-
tens, des Eintretens, des Standpunktes.’® Die Mensur, so sagt man, stirke das Selbst-
bewuBtsein, die Selbstbeherrschung, die Konzentrationsfihigkeit, den
Widerstandsgeist™ und iiberhaupt die Haltung des einzelnen. Im Unterschied zu ir-
gendeiner Sportdisziplin fordere die Mensur iiber all die genannten Werte hinaus den
,Mut zu kalkulierbarem Risiko” und die Uberwindung der Angst.

Einen besonderen Ehrbegriff, der das negative Urteil der katholischen Moraltheologie
mitbegriindet hatte, bringt man mit der Mensur von heute nicht mehr in Verbindung.
In diesem einen Punkt anerkennen die Ideologen der Mensur die Berechtigung der vor-
gebrachten Kritik.'?

5. Die Mensur als Initiationsritus und Bindemittel der Gemeinschaft

Besonders wichtig erscheint den schlagenden Couleur-Studenten die Mensur in Hin-
blick auf den Zusammenhalt der Gruppe. Denn, so sagen sie, die Mensur férdert als Er-
lebnis die Gemeinschaft und bewahrt diese — indem sie die ihr immanente Selbstiiber-
windung verlangt — vor Mitlidufern, die nur die Vorteile der Verbindung suchen.
Darum wird sie nicht nur als Initiationsritus gesehen, sondern — in der regelmiBigen
Ubung — auch als Vertiefung der Gemeinschaft. Diese Wirkung habe sie dadurch, daB3
sie dem einzelnen einen ,enormen persénlichen Einsatz in einer kdrperlich-seelischen
Ausnahmesituation” abverlangt: Denn ,vor allem das gemeinsame Erleben einer
Extremsituation bindet ungemein”. Ihre ,Integrationskraft’, so sagt man, habe sich iiber
Jahrhunderte bewzhrt, wobei allerdings unklar bleibt, was ,Bewiahrung” in diesem Zu-
sammenhang heilen konnte. Sie wird als Beweis der Zugehérigkeit gewertet!® und

5 Wesener, Mensur 19.

¢ Wesener, Mensur 6; Krause, Burschenherrlichkeit 195.

7 Wesener, Mensur 1 und 12.

8 Deutsche Corpszeitung 1969, 199.

9 Deutsche Corpszeitung 1969, 200.

10 Grill, Brauchtum 27.

1 Djedeutsche Corpszeitung geht soweit, die Mensur als ein Zeichen zu verstehen, das den jeweils Herrschen-
den widerspricht. Von daher bedauert es der Verfasser sogar, daB sie heute nicht mehr verboten ist.

12 Wesener, Mensur 5, 10, 23. Vgl. Krause, Burschenherrlichkeit 195f; Deutsche Corpszeitung 200.

13 Wesener, Mensur 5, 10, 15f, 11, 12.
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auch als Symbol verstanden: Symbole braucht der Mensch aber, auch wenn er sie im
Einzelfall nur schwer rational erkliren kann.

III. Die bisherige Stellung der katholischen Kirche zur Mensur

Es 148t sich leicht nachweisen, daB die katholische Kirche im Kampf gegen die Mensur
seit jeher an erster Stelle* gestanden ist und zwar sowohl durch ihre kirchenrechtli-
chen Strafandrohungen gegeniiber jedem, der sich an solchen studentischen Mensuren
beteiligt, als auch durch ihre moraltheologische Beurteilung derselben als schwere
Siinde.®

1. Das alte Kirchenrecht von 1918

Im AnschluB an das Konzil von Trient hat das alte kirchliche Strafrecht den Zweikampf
unter Strafe gestellt. Diese Bestimmung hat man immer wieder durch die Behauptung
zu unterlaufen versucht, sie betreffe nur das Duell im eigentlichen Sinn, nicht aber die
studentische Mensur. Auf Grund entsprechender Anfragen hat aber die Sancta Congre-
gatio Concilii mehrfach — 1890, 1923 und 1925 — klargestellt: Das kirchliche Gesetz
meint mit dem Canon 2351 trotz aller sonstigen Unterschiede zum Duell auch die stu-
dentische Mensur.'” Noch in den SOer Jahren sahen sich die deutschen Bischéfe veran-
laBt, auf die Verwerflichkeit der Mensur hinzuweisen und vor dem Eintritt in schlagen-
de Verbindungen mit Nachdruck zu warnen.1®

2. Die moraltheologische Wertung der Mensur

Zur Begriindung ihres Verwerfungs-Urteils der Mensur hat die katholische Moraltheo-
logie nicht nur auf das kirchliche, und jetzt fallengelassene Verbot hingewiesen,® son-
dern in erster Linie von der Sache selbst her argumentiert:

a) Die Verletzung

Auch wenn die Verletzungen nicht allzu schwer oder sogar nur geringfiigig sind, liegt
in der Ausrichtung der Mensur auf die Verletzung des Gegners ein unmoralisches Ele-
ment. Denn der Mensch ist nicht absolut freier Herr iiber seinen Leib und hat insbeson-
dere nicht das Recht, diesen zu verletzen. Nur im Rahmen bestimmter Organtransplan-
tationen (etwa einer Bluttransfusion oder einer Nierenspende) und vor allem nach den
Regeln des sogenannten Totalitétsprinzips, also zugunsten des Leibeswohls als Ganzem
(bei einer notwendigen Operation) darf der Leib eines Menschen direkt verletzt werden.
Auf die Mensur 4Bt sich aber weder das Totalitatsprinzip noch das Prinzip der Doppel-
wirkung einer Handlung anwenden, demgemif3 die schlechte Nebenwirkung eines
Tuns um eines guten Hauptzieles willen in Kauf genommen werden kann.?

1 Girtler, Freude 17ff.

15 Natiirlich haben da und dort auch kirchliche Kreise versagt. So mifit Gierens (Ehre 322) dem Schweigen
der Kanonisten und Moraltheologen zu einer bestimmten Zeit eine Mitschuld dafiir zu, daB sich das Men-
suren-Unwesen ausbreiten konnte.

16 Vgl. Gierens, Ehre 297; Mausbach, Strenge 308ff; Ermecke, Recht 105ff; Marsdorf, Zweikampf
1426~-1428; Mausbach-Ermecke Bd. 3, 279.

17 Denzinger-Schonmetz 3672. Es ist bekannt, daB bereits unter der Geltung des Codex von 1917 angesehene
Studentenseelsorger die Meinung vertraten, daf} man die Bestimmungsmensur nicht als Duell bezeichnen
kénne und sie daher auch nicht unter die Strafdrohung des Canon 2351 falle.

18 Mérsdorff, Zweikampf 1428,

19 Gierens, Ehre 326f,

20 Vgl. Ermecke, Recht 111. Zum Begriff des Totalititsprinzips vgl. Hormann, Lexikon 520ff; zum Prinzip
der Doppelwirkung einer Handlung vgl. ebd. 783 ff.
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b) Ungeeignetes pidagogisches Mittel

Auch wenn man von fritheren Motivationen absieht, bei denen es um die vermeintliche
. Wiederherstellung der Ehre ging, ist die Mensur kein angemessenes Mittel, die vonihren
Befiirwortern erwahnten Werte (Mut, Selbstbeherrschung, Integration in die Gemein-
schaft usw.) zu férdern. Mehr noch: Da die Mensur schon aus dem zuvor genannten
Grund unmoralisch ist, kénnte sie auch dann nicht gutgeheiBen werden, wenn sie wirk-
lich die ihr zugeschriebenen positiven Wirkungen hitte. Der gute Zweck rechtfertigt
niemals ein boses Mittel.

¢) Férderung falscher Haltungen durch die Mensur

Alle die genannten Werte — Mut, Selbstbewuf3tsein, Selbstbeherrschung, Gemein-
schaftsbildung, — sind nicht schlechthin sittlich gut, sondern kénnen (im Unterschied
zu anderen Tugenden wie etwa dem Willen zur Gerechtigkeit) auch in den Dienst des
Bésen treten. Mut braucht auch der Bankriuber, Selbstbewuf3tsein der Liigner und Be-
herrschung der Mafioso, der sein Schweigen nicht brechen will. Um sittlich wertvoll zu
sein, bediirfen solche Haltungen noch eines anderen Elementes: der sittlich bedeutsame
Wert, um dessentwillen jemand ein Risiko eingeht, Schmerzen ertrigt oder selbstbe-
wuBt auftritt. Eben dieser Wert fehlt der Mensur als solcher und zwar auch dann, wenn
solche echte Werte in der entsprechenden Verbindung tatséichlich hochgehalten und ge-
pflegt werden.

Imiibrigen muB die kritische Frage bleiben, ob die Mensuren mit ihrem Pathos des Aus-
haltens von Schmerzen (das eigentlich sinnlos ist) nicht doch eine pseudo-moralische
Mut- und Ehrenhaltung férdert, die als solche mehr dem Hochmut als wahrer Tugend
verwandt ist und eine logische Verbindung zum Duell darstellt.?

d) Die Vieldeutigkeit von ,Gemeinschaft*

Auch der Begriff ,Gemeinschaft” ist vielschichtig. Die Tatsache, daB ein bestimmtes Er-
lebnis Menschen verbindet, beweist noch nicht, daf} eben dieses Erlebnis auch gut zu
nennen ist. Es gibt ja auch Rockerbanden, die zusammenhalten, und Menschen, die
durch die gemeinsame Teilnahme am Krieg Freunde geworden sind. Damit sollen keine
ungerechten Vergleiche angestellt werden. Natiirlich gab und gibt es auch in schlagen-
den Verbindungen echte Gemeinschaft und wahre Freundschaft, wie z. B. das Zeugnis
eines A. Niedermeyer beweist.22 Es geht nur darum aufzuzeigen, daf3 das, was Men-
schen verbindet, nicht allein deswegen, weil es eine Gruppe formt, notwendig sittlich
gut genannt werden kann. Der Versuch, sich gegenseitig zu verletzen, mag viel Uber-
windung kosten und Leute ,zusammenschmieden”; ihre negative sittliche Qualitét ver-
liert die Mensur durch diese Wirkung keineswegs. Mehr noch: insofern die ,Gemein-
schaft” wirklich auf dem Mensur-Erlebnis beruht, stellt sie sogar einen Unwert dar.
Damitwird, dasmuf3 nochmals betont werden, die Werthaftigkeit anderer Elementedes
studentischen Lebens in einer bestimmten Verbindung nicht bestritten.

21 Vgl. dietreffende Analyse solcher Pseudo-Ethiken bei Hildebrand, Substitute 13 ff. Auf Grund seiner eige-
nen Erfahrungen mit der Mensur kommt Niedermeyer (Wahn 70) zu dem Ergebnis: ,Die Mensur aber er-
ziell;t zv.;I akademischen Kastendiinkel und zu einem falschen Ehrbegriff, der sich unldsbar mit dem Duell
verbindet.”

2 Vgl. Niedermeyer (Wahn 74) berichtet, wie ihm seine ehemaligen Bundesbriider auch dann noch freund-
schaftliche Treue erwiesen haben, als er aus Gewissensgriinden — eben wegen der Mensur — sein Alt-
herrenband zuriickgegeben hatte.
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IV. Die Abschaffung der kirchlichen Strafe durch den neuen Codex

Mit groBer Genugtuung stellen die schlagenden Verbindungen fest, ,daf3 die Katho-
lische Kirche das Verbot des Duells nicht mehr aufrecht erhalten will“. Denn, so wird
argumentiert, dieNeufassung deskirchlichen Gesetzbuchesstellt dieMensur ,auch offi-
ziell nicht mehr unter kirchliche Strafdrohung”.??

Die entscheidende Frage ist nun, ob man daraus folgern darf, die Kirche habe ihr Urteil
iiber die friiher so hart verurteilte Mensur geéndert. Um sich dariiber ein Urteil bilden
zu kénnen, sind vor allem zwei Uberlegungen von entscheidender Bedeutung:

1. Kann sich die moraltheologische Beurteilung der Mensur éindern?

Das kirchliche Strafrecht steht in enger Verbindung mit der Moraltheologie. Daher lau-
tet die Frage: Hat sich die moraltheologische Beurteilung der Mensur geéndert, so daf8
es nur folgerichtig war, aufgrund dieser Neubewertung den einschligigen Canon des
kirchlichen Strafrechtes zu indern? Die Antwort kann nur Nein heiBen und dies auf
Grund folgender Uberlegungen:

Inletzter Zeit haben es die Moraltheologen uberhaupt nicht mehr fiir notwendig erach-
tet, iiber dieses Thema zu reden. Esist kein einziger Beleg dafiir zu finden, daB irgendein
Moraltheologe (geschweige denn ein Bischof oder eine rémische Stelle) eine entspre-
chende Rechtfertigung der Mensur unternommen hitte. Wer eine Anderung der moral-
theologischen Wertung der Mensur behauptet, miiBBte irgendeinen Beleg fiir dieses an-
gebliche Umdenken anfithren kénnen. Einen solchen aber sucht man vergebens.

Da die Griinde, die die Moraltheologen friiherer Zeiten gegen die Mensur angefiihrt ha-
ben, zeitlos richtig und einsichtig sind, wire eine moraltheologische Neuwertung der
Mensur nur méglich, wenn die Mensur von heute nicht mehr identisch wére mit der
Mensur von friither und wenn gezeigt werden kénnte, da3 die neue Mensur von der Kri-
tik an den fritheren Formen derselben nicht mehr getroffen wird..Dies aber ist nicht der
Fall. Die letzten kirchlichen Stellungnahmen und moraltheologischen Abhandlungen
zur Mensur stammen aus einer Zeit, in der diese bereits ihre heutige Form angenommen
hatte. Weil das, was heute mit ,Mensur” gemeint ist, immer noch dasselbe ist wie das,
was den damaligen moraltheologischen Analysen zugrundegelegt wurde, ist auch das
moralische Urteil iiber eben diese ,Mensur” dasselbe: Die Teilnahme und Mitwirkung
an der Mensur ist objektiv und in jedem Fall eine Siinde, so daB es auch nicht méglich
ist, die Entscheidung fiir oder gegen die Mensur dem Gewissen des einzelnen zuzuord-
nen — so als ob es in einer bestimmten Situation eben doch ein legitimes Mensur-Schla-
gengeben kdnne (und nicht nur einen bedauerlichen, subjektiv freilich entlastenden Ge-
wissensirrtum). Die Schwere der Siindhaftigkeit der Mensur muf} allerdings
differenziert nach den auch sonst iiblichen Kriterien (in diesem Fall: Art der Mensur,
Motivation, Umstinde, gesellschaftlicher Druck u. a. dgl.) beurteilt werden.

2. Welche Absicht verfolgt die Kirche mit ihrem Gesetzbuch
und den dort angebrachten Anderungen?

Esbleibt die Tatsache, daB3 die Kirche die Mensur nicht mehr unter Strafdrohung stellt.
Um diese Anderung zu verstehen, ist folgendes zu beachten:

Nicht nur im staatlichen Bereich, auch in der Kirche gibt es den Unterschied zwischen
Recht und Moral. Nicht alles, was moralisch oder unmoralisch ist, muf3 auch Thema

3 Vgl. die Antwort des Bischdflichen Generalvikariat Trier und Wesener, Mensur 23.
2 Vgl. Laun, Gewissen 104 ff.
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des Rechtes sein. Vollkommen zu Recht hat das Bischéfliche Generalvikariat Trier ge-
geniiber einer entsprechenden Anfrage des Verbandes Alter Corpsstudenten das Prinzip
in Erinnerung gerufen: ,Aus der Tatsache, daB3 eine Handlung nicht mit einer Kirchen-
strafe belegt ist, darf nicht die unzulissige SchluBfolgerung gezogen werden, daf3 sie
deshalb sittlich erlaubt sei?* Das Recht hat die Aufgabe, das Gemeinschaftsleben zu
ermdglichen und vor Mif3stinden zu schiitzen. Das bedeutet aber: Das Kirchenrecht
wird nursolche Tatbestinde unter Strafdrohung stellen, die gesellschaftlich ein bedroh-
liches AusmaB erreicht haben, und nur solche Giiter schiitzen, die fiir das kirchliche Le-
benvon auB3erordentlicher Bedeutungsind. Im Hinblick auf die konkrete geschichtliche
Situation und die Wirksamkeit einer Strafandrohung kann es dabei durchaus sein, da3
eine verhiltnismifBig kleine Siinde kirchenrechtliche Straffolgen nach sich zieht, eine
andere, ,himmelschreiende” Siinde hingegen im Strafrecht der Kirche nicht erwihnt
wird.

Weitersist die Perspektive der Weltkirche zu bedenken, die den spezifischen Problemen
einer Teilkirche naturgemifB nur eine untergeordnete Rolle zumessen kann. Ein Gesetz-
buch der Weltkirche kann nicht auf jeden lokalen Mi3stand eingehen, der in anderen
Teilen der Welt nicht einmal vom Begriff her bekannt ist.

Wendet man diese Uberlegungen an die Mensur an, so zeigt sich, daB die schlagenden
Verbindungen zu fritheren Zeiten ein schwerwiegendes, gesellschaftliches Problem dar-
stellten.? Eine kirchenrechtliche Sanktion, so beschrénkt ihre Wirkung sein mag,?
schien daher sinnvoll zu sein.?

Heute aber beschiftigen sich mit der Mensur nur noch kleine Gruppen. Die Kirche, in
den letzten Jahrzehnten immer mehr und mehr zur wahren Welt-Kirche geworden, die
ihr Strafrecht reformieren und dabei auch entlasten wollte, hat den Paragraph, der dem
Katholiken die Mitwirkung an einer Mensur unter Strafe verbietet, aus den genannten
Griinden fallengelassen. Dabei ist iibrigens zu bedenken, daf3 die Mensur auch auf-
grund des neuen Codex Iuris Canonici vom jeweiligen Diézesanbischof durch eine Kir-
chenstrafe geahndet werden kann und zwar kraft des Canon 1397, der Tétung, Entfiih-
rung, Verstiimmelung oder schwere Verletzung eines Menschen mit Strafe bedroht.
Mit Sicherheit 148t sich voraussagen: Sollte das Mensuren-Unwesen wieder aufflam-
men, wird sich die Kirche von neuem zu Wort melden. Ob dabei nur ein bestimmter
Ortsbischof tatig wird, ob die Kirche wiederum mit einer weltweit geltenden recht-
lichen Bestimmung gegen die Mensur vorgeht oder ob sie andere Mittel einsetzt, kann
dahingestellt bleiben. Auf jeden Fall wiirde die Kirche ihre grundsitzlich ablehnende
Haltung gegeniiber derMensur in Erinnerung rufen miissen. Aber auch ohne einsolches
Eingreifen der kirchlichen Autoritit wird der Christ schlagenden Verbindungen gegen-
iiber an jener kritischen Distanz festhalten, die auch sonst den christlichen Umgang mit
Menschen oder Gruppen kennzeichnet, die sich in einem oder mehreren Punkten einer
unchristlichen Ideologie verschrieben haben.

25 Vgl. die Antwort des Bischéflichen Generalvikariat Trier.

% Gierens(Ehre337): Die 1900in Diisseldorf tagende Versammlung der deutschen Religionslehrer muB3tesich
ausfithrlich mit der Frage beschiftigen, weil die Schiiler in Verhiltnissen lebten, ,in denen die Frage nach
Recht und Pflicht der Wahrung der Ehre und nach der Gerechtigkeit bzw. der Notwendigkeit des Zwei-
kampfes eine groBe Rolle spielt.” Ein Thema, das fiir eine heutige Tagung dieser Art kaum vorstellbar ist!

27 Niedermeyer (Wahn 66) berichtet bereits, wie das kirchliche Verbot von manchen katholischen Studenten
nicht eingehalten wurde, obwohl sie im iibrigen an ihrem Glauben festhielten.

2 _Sinnvoll* heifBt nicht ,notwendig®. Ermecke (Recht 15) erklarte bereits 1958 — also weit vor der Reform
desKirchenrechts —, ihmliege wenig an derkirchenrechtlichen Bestrafung der Mensur, weil derenssittliche
Bewertung vom Kirchenrecht letztlich unabhingig ist.
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MICHAEL SCHEUERMANN

Seelsorge an Trauernden

Es gehort zu den Aufgaben des Seelsorgers, die um den Tod eines lieben Menschen trauernden Ange-
horigen der Gemeinde zu trésten. Viele Seelsorger kommen der paulinischen Weisung, mit den Wei-
nenden zu weinen (R6m 12, 15) — gerade in GroBstadtgemeinden — lediglich mit einem Besuch der
Angehéorigen vor dem Begribnis nach. Der Autor plidiert fiir einen hiufigeren Besuch bei trauernden
Gemeindechristen, und zwar unmittelbar nach der Trauerfeier. (Redaktion)

Vorbemerkungen

DaB der Seelsorger gebraucht wird, wenn die Angehdrigen eines Verstorbenen trauern,
istunbestritten. Umstritten ist dagegen, in welchen Zeitabschnitten des Trauerprozesses
die seelsorgerliche Begleitung Trauernder stattzufinden hat.

Fiir gewdhnlich besuchen die Seelsorger Trauernde der Gemeinde vor dem Begribnis
- ihrer Verstorbenen. Das ist deshalb so, weil es mit den Angehérigen Einzelheiten der
Beerdigungsfeier abzusprechen gilt. Was weiter fiir den Besuch des Seelsorgers vor der
Trauerfeier spricht, ist Folgendes: Die trauernden Hinterbliebenen haben hier Gelegen-
heit, iiber die noch ,frischen” Umstinde und Details des Ablebens des Verstorbenen so-
wie dessen wichtige biographische Daten zu sprechen; gerade letzteres kommt ihrem —
in dieser Phase der Erschiitterung — gew®éhnlich intensiven Mitteilungsbediirfnis
entgegen.

Der Besuch im Trauerhaus vor der Beerdigung ist sicherlich wichtig. Im seelsorgerlichen
Miihen um Trauernde soll er weiterhin einen wichtigen Platz einnehmen. Leider hat er
jedoch meist mit dem Besuch des Seelsorgers vor der Bestattung sein Bewenden, trotz
der Tatsache, daB3 dieser Besuch in der Regel in einer fiir Trauernde vergleichsweise ,be-
lastungsarmen” Phase stattfindet. Um zu zeigen, wie notwendig ein Besuch Trauernder
gerade in der belastungsreichen Zeit nach dem Begribnis der Angehérigen ist, seien die
beiden Abschnitte des Trauerprozesses, jener vor und jener nach der Beerdigung, — ent-
lang an Beispielen aus meiner Erfahrung im Umgang mit 'I’rauemden1 kurz charak-
terisiert und einander gegeniibergestellt.

1. Die ,belastungsarme” Phase vor dem Begriibnis: Selbst- und Umfeldkontrolle

Diese Phase, zuweilen als ,kontrollierte Phase” bezeichnet, ist durch ein hohes Ma3
an Selbstkontrolle seitens des Trauernden und durch ein oft nicht minderesMaf3 an Kon-
trolle durch das Umfeld gekennzeichnet. Selbst- und Umfeldkontrolle sichern die
Durchfiihrung der Bestattung des Toten in einer gesellschaftlich angemessenen Weise.
Der Trauerndeist in dieser Phasekaum in der Lage, die Dinge um den Tod des Angehéri-
gen selbst zu regeln; und ist er dazu fihig, dann agiert er mit einer Hyperaktivitit. Mit
Hilfe einer erhéhten Leistungsbereitschaft werden die Alltagsgeschifte nicht nur wie ge-
wohnt fortgesetzt, sondern mit doppelter Energie in Angriff genommen.

Symptome sich selbst kontrollierenden, iiberaktiven Verhaltens treten z. B. im Verhal-
ten von Anna S. zutage:

1 Im Frankfurter Stadtteil Nied, in dem ich in den beiden katholischen Kirchengemeinden St. Markus und
Dreifaltigkeit als Pastoralreferent arbeite.
2 Yorick Spiegel, Der ProzeB des Trauerns, Analyse und Beratung, Mainz 1983, 93—163.
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Alsich zu Besuch komme, macht siesich in der Kiiche zu schaffen. Sie begriindet mir gegeniiber ihr geschifti-
ges Tun mit dem Hinweis, daB3 die Hausarbeit ja getan werden miisse. Nachdem sie Platzgenommen hat, fragt
siebald darauf, ob und wasich zu trinken wiinsche. Ich lehne dankend ab, dann ziindet sie eine auf dem Tisch
stehende Kerze an und macht sich im Verlauf des Gespriiches ohne Unterbrechung mit der Streichholzschach-
tel zu schaffen.

Eine diesem hyperaktivem Handeln entgegengesetzte, ebenfalls in der ,kontrollierten
Phase” anzutreffende Verhaltensweise ist die (mehr oder weniger) ausgepréagter Hand-
lungsunfihigkeit. Alles, was sichin der Welt der Trauernden an Geschiftigkeit abspielt,
steht zu ihm in einer grofBen Distanz. Er ist kaum mehr in die Organisation des Alltags
verwickelt. Den Alltagsgeschiften, und erst recht den neu hinzutretenden Aufgaben
rund um die anstehende Beerdigung gegeniiber, fithlt er sich nicht gewachsen; der hand-
lungsunfihige Trauernde erlebt sich allem gegeniiber wie ein entfernter Beobachter.
Recht deutlich zeigt sich im Fall von Margarethe A. die lihmende Handlungsunfihig-
keit nach dem Tod ihres Mannes:

Einsargung und Abtransport ihres verstorbenen Mannes nimmt sie — wie sie sagt — ,wie im Traum® wahr.
Die damit verbundenen Geridusche hért sie kaum, sie ist ,wie taub”. Stieren Blickes bestitigt sie bei meinem

Trauerbesuch die Stationen der Krankengeschichte ihres Mannes, erziihlt von ihrem anwesenden Sohn, durch
leichtes Kopfnicken. Sie selbst hat nicht die Kraft, zu berichten.

Als wir im Gespriich auf A’s momentane Gefiihlslage zu sprechen kommen, verfliissigt
sich ihr stierer Blick zu Trinen und schluchzend beméngelt sie ihr vermeintlich fehlen-
des Trauergefiihl. Sie fiihlt sich kalt’, ,ungeriihrt” und ,gefiihllos” und macht sich des-
halb massive Selbstvorwiirfe. Nach dieser Schilderung verstummt sie wieder.
Gerade im Falle von Margarethe A. wird die eingeschrinkte Kontaktfahigkeit des
Trauernden auch gegeniiber dem Seelsorger deutlich; wenn er seinen Besuch aus-
schlieBlich in der kontrollierten Phase” ansetzt, ist ihm méglicherweise eine Kontakt-
nahme, die iiber das oberflichliche Gesprich hinausgeht, verwehrt.

Trotz der erheblich irreguldren Verhaltensweisen, seien es diejenigen hyperaktiver oder
handlungsunfihiger Art, hilt sich die Belastung des Trauernden in dieser Phasein Gren-
zen. Mechanismen der Selbstkontrolle (Aktivitit, Nichtstun), aber auch der Umfeld-
kontrolle (lbernahme anfallender Arbeiten durch Nachbarn, Freunde, Verwandte)
stiitzen ihn. Insofern ist die ,kontrollierte Phase” in bezug zur nachfolgenden, nach der
Bestattung beginnenden Trauerphase als ,belastungsarm” zu bezeichnen.

2. Die ,belastungsreiche” Phase nach dem Begriibnis: Regression

Anders als in der vorausgehenden Phase ist der Trauernde jetzt — nach der Beerdigung
— weitgehend sich selbst iiberlassen. Bedeuteten Selbst- und Umfeldkontrolle und die
zu erledigenden Beerdigungsmodalititen eine gewisse Stiitze; so 148t sich in der der
Beerdigung nachfolgenden Zeit die psychische Organisation nicht oder kaum mehr auf-
recht erhalten und bricht zusammen. Sie greift auf weniger differenzierte und umwelt-
abhingigere Bewiltigungsformen zuriick, die in psychoanalytischer Sprache als ,Re-
gression” bezeichnet werden kénnen. Um zu ermessen, was der Trauernde im Verlauf
dieser im Prozef} des Trauerns wohl kritischsten Phase zu durchleiden hat, muf man
sich vergegenwirtigen, daB ihm erst jetzt deutlich vor Augen tritt, daf3 mit dem Tod des
Angehérigen die zentrale gemeinsame Dimension der Daseinswelt zusammengebro-
chen ist. Dieser Zusammenbruch wiederum setzt aggressive und libidinése Energien
frei, was zu einer stark erhéhten, sich zuweilen in abrupten Wein- und Klagesequenzen
duBBernden Emotionalitit fiihrt.

Z.B. weist FrauIrma S’s Verhalten im Verlauf meiner Besuche nach dem Begrabnis ihres
Mannes eine deutlich erhdhte libidindse und aggressive Ungebundenheit auf:
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In den Gesprichen teilt sie mir zunéchst die sie nach dem Tode ihres Mannes beschiiftigenden Gedanken mit
(.Habe ich ihn auch gut genug gepflegt?” ,Habe ich seinem letzten Willen entsprochen?”) Danach bedankt sie
sich fiir meine ,trostreichen Worte” bei der Beerdigung; sie habe sie — ebenso wie unsere Gespriiche jetzt —
als angenehm, ,als warmen Regen” erlebt.

Nachdem sie mir — ,als Dankeschén” — eine Geldspende zugeschoben hat, beginnt sie — erst versteckt, dann
offen — iiber die Schwierigkeiten mit ihrem Mann in den letzten Jahren zu reden. Zuweilen nimmt ihre Schil-
derung einen vorwurfsvoll-aggressiven Unterton an. Gegen Ende des ca. einstiindigen Gespréchs duflert sie
den Wunsch, mit mir ein Vaterunser zu beten.

Sichtlich erleichtert verabschiedet sie sich dann von mir. In den Gesprichsanteilen von
Irma S. kommen aggressive Komponenten in bezug auf den Mann (Vorwiirfe) und
libidinése in bezug auf meine Person zum Tragen: hinter dem Wunsch der Trauernden
zu beten, scheint sich ein unbewuf3tes Beziehungsangebot zu verbergen. Doch darf das
pastorale Miihen um Trauernde — wie der Fall der Irma S. zeigt — nicht iibersehen, daf3
bei Trauernden der regressiven Phase ein starkes Interesse an religiésen Fragen existiert.
Ohne an der Echtheit dieses Interesses zu zweifeln, darf es aber auch wieder nicht zu
der Annahme verleiten, ,bei der Trauer sei ein besonderes Interesse des Hérers am Glau-
ben angesichts der Verunsicherung durch den Tod zu finden”. Tatsache ist, daf3 die Glau-
bensvorstellungen dieser Zeit ebenso wie die stark zutage tretende religiése Frage ,wie-
derinsUnbewuBte” abwandern, ,sobald die psychische Organisation zuihrer normalen
Funktion zuriickfindet”.? Die Bedeutung der regressiven Phase fiir die psychische Be-
wiltigung des Todes einesliebenMenschen kann nicht hoch genug eingeschitzt werden.
Denn ,indem die psychische Organisation auf eine einfachere Form regrediert, auf der
der Verlust nicht bewiltigt werden konnte, schafft sie sich zugleich einen Ausgangs-
punkt, um von dort aus neue Beziehungen aufzubauen”,

Die Regression des Trauernden hat eine doppelte Funktion: ,Einerseits ist die Hilflosig-
keit ein Anzeichen, daf3 der Trauernde die Kontrolle iiber sich verloren hat. Zum ande-
ren kann sie auch ein Appell an die Umwelt sein, dem Trauernden Trost und Unterstiit-
zung zukommen zu lassen. Weinen und Klagen kénnen also zugleich Ausdruck des
Trauernden sein, daf3 alles verloren ist, und auch Ausdruck des Wunsches, sich aus der
Umklammerung des Toten zu befreien und mit der Hilfe anderer Menschen zu einer Re-
organisation des eigenen Ichs zu kommen.

Esbedarf kaum eines weiteren Hinweises, um die Notwendigkeit einer seelsorgerlichen
Begleitung Trauernder gerade in dieser Phase der Trauer zu unterstreichen.

3. Der Trauernde — ein Kranker

«Alle Menschen sind sterblich; aber fiir jeden Menschen ist sein Tod ein Unfallund . . .
ein unverschuldeter Gewaltakt“® bemerkte einmal Simone de Beauvoir im Blick auf
Verstorbene und Hinterbliebene. Die Richtigkeit dieser Aussage beweisen immer wie-
derdie Trauerndenselbst, wenn sie — wie Fraulrma S. — ihre Trauer ,normal” verarbei-
ten. Noch deutlicher freilich tritt die Trauer als Krankheit zutage, wenn der Trauernde
in einer seiner Trauerphasen ,steckenbleibt’, er die Trauer ,pathologisch” verarbeitet.
Ein Beispiel pathologischer Trauerverarbeitung bietet Frau Coletta Sch.

Zwei Monate nach dem Begrébnis ihres Mannes sucht sie mich — in du8erlich ungepflegtem Zustand — auf
und teilt mirschwerfillig mit, daB sie — anders als vor der Beerdigung — kaum noch ihren Haushalt zu fithren
inderLageist. Tagsiiber liegesie auf dem Bett, denkeiiber den Tod ihresMannes und die Tatsache ihres Allein-

3A.a.0.71.
4+ Aa073.
S Simone de Beauvoir, Ein sanfter Tod, Hamburg 1965, 119.
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seins nach und kénne sich kaum ,aufraffen, eine Tasse Kaffee zu kochen’, geschweige denn ein Mittagessen.
Jeder Schritt seiihrzuviel, sie wissenicht, obsieiiberhaupt nocharbeitenkénne, Nachtsleidesie unter Schlaf-
losigkeit; ihr Leben erscheine ihr leer, weil dessen ,einziger Sinn® (der Mann) fehle. Immer wieder miisse sie
an Herbert (so der Name des Mannes) denken. Jetzt sei sie von Gott und den Menschen verlassen; am liebsten
wiirde sie ihrem Leben ein Ende setzen, — zumal sie sich auch kérperlich nicht wohl fiihle.

Gerade dieser Fall legt eine Einstufung der Trauer als Krankheit nahe, was unsere Gesell-
schaft aber bestenfalls in Ansitzen zur Kenntnis nimmt. Bereits zu Beginn des 20. Jahr-
hunderts monierte Sigmund Freud, daf3 dem Trauernden der , Krankenstatus” vorbehal-
ten wird: ,Esist . . . sehr bemerkenswert, daB3 uns niemals einfillt, die Trauer als einen
krankhaften Zustand zu betrachten . . . obwohl sie schwere Abweichungen vom nor-
malen Lebensverhalten mit sich bringt.” Diese Kritik verklang bis auf den heutigen Tag
— auch in seelsorgerlichen Kreisen — weitgehend ungehért.

Ob der Trauernde im Prozef seiner Trauer ,steckenbleibt” oder ob er die Trauerphasen
~normal” durchlduft: injedem Fall gélte es, den Trauernden iiber das Begriibnis des toten
Angehdrigen hinaus seelsorgerlich zu begleiten. Die psycho-physische Schwiche und
Orientierungslosigkeit des Trauernden gerade in der ,regressiven” Phase legt dies nahe.
Mehr als alle anderen Phasen scheint die Begleitung regredierender Trauernder seelsor-
gerliche Méglichkeiten zu bieten.

4. Zusammenfassung

AbschlieSend sei auf einige wichtige Aspekte in der Begleitung Trauernder verwiesen,
wie sie sich aus dem bisher Gesagten ergeben:

1. Esist notwendig, daB die Glieder der Gemeinde, die um einen verstorbenen Angeha-
rigen trauern, kurz nach dessen Ableben, vor dem Begribnis, vom Seelsorger besucht
werden. Bei diesem Besuch ist zu beachten, daB sich der Trauernde in einer vergleichs-
weise ,belastungsarmen” Phase befindet: er selbst und sein Umfeld fangen den erst in
Anfingen greifbaren Verlust ab, der durch den Tod entstanden ist.

Aufgabe des Seelsorgers wird es sein, nach den den Trauernden in dieser Phase stiitzen-
den Faktoren der Selbst- und Umfeldkontrolle Ausschau zu halten. Da diese zur Auf-
rechterhaltung des Gleichgewichtes des Trauernden notwendig sind, sollte der Seelsor-
ger — sollten die Stiitzfaktoren ausfallen — selbst zu einem Stiitzenden werden.

2. Genau so notwendig ist es aber, den um ihre Toten Trauernden nach der Bestattung
einen seelsorgerlichen Besuch abzustatten. Denn erst in der Zeit nach dem Begrébnis
bleibt den zuriickbleibenden Trauernden die gesellschaftliche Stiitze versagt. Dariiber
hinaus wird ihnen erst jetzt klar, was sie verloren haben. Dies fithrt bei den Trauernden
nicht selten zu einem psycho-physischen Zusammenbruch, in dessen Folge gegeniiber
dem Verstorbenen aggressive, gegeniiber Menschen, die sich Trauernden zuwenden,
libidindse Energien freigesetzt werden. In dieser Phase ist es Aufgabe des Seelsorgers,
diesen ,Energieschub” zu akzeptieren und ihn als Anzeichen der Uberwindung der
JIrauerkrankheit” zu begreifen. Der Seelsorger sollte die Artikulation aggressiver Téne
gegeniiber dem Toten als normal und psychohygienisch notwendig einordnen. Ebenso
sollteer libidin®s getonten ,Beziehungsangeboten” nicht vorschnell abwehrend den Rie-
gel vorschieben. Weil den Trauernden Sprechen heilt, sollte der Seelsorger es zulassen,
daB der Trauernde auch gesellschaftlich verponte Gefiihle duf3ert.

Gerade in den Gesprichen nach der Beerdigung ist es wichtig, daB es der Seelsorger —
andersalsin der ,belastungsarmen” Phase — vermeidet, durch intensives Fragen die Ge-
sprichsinitiative an sich zu reiflen; der Trauernde hat den — vielleicht manchmal
stockenden — Gesprichsverlauf zu bestimmen.
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3. Wo dem Seelsorger im Kontakt mit Trauernden Anzeichen ,pathologischer” Trauer-
verarbeitung entgegentreten, sollte er einen Therapeuten zu Rate ziehen.

4. Das vor und nach dem Begriibnis dem Seelsorger gegeniiber geiuf3erte Interesse an
religidsen Fragestellungen und Glaubensaussagen darf nicht in jedem Fall als Ausdruck
eines glaubig-religidsen Aufbruchs verstanden werden.

Denn vor dem Begriibnis versuchen die Angehdrigen zuweilen, den Seelsorger mittels
ihrer Rede iiber Glauben und Kirche (stiirker) auf ihre Seite zu bringen, ihn zum Sprach-
rohr ihrer Interessen zu machen oder aber ihm — aus schlechtem Gewissen iiber die
eigene religise und kirchliche Indifferenz — ihre Loyalitit gegeniiber Glaube und Kir-
che unter Beweis zu stellen.

Auch das von den Angehérigen nach der Beerdigung bezeugte Interesse an religi6s-
kirchlichen Fragestellungen verfliichtigt sich nicht selten nach Abklingen des Trauer-
prozesses. Aus diesen Griinden ist es wichtig, religiése AuBerungen und Fragestellun-
gen Trauernder zwar nicht unterzubewerten, sie aber auch keinesfalls iiberzubewerten.
5. Seitens des Seelsorgers sollte der Trauernde als Kranker betrachtet werden, wennihm
schon die Gesellschaft den Krankenstatus und die darauf basierende Schonfrist nicht
zubilligt. DemgemiB soll der Seelsorger Sorge dafiir tragen, dal3 dem Trauernden gera-
de in der ,belastungsreichen” Phase nach der Beerdigung Schonung zukommt, die es
ihm erlaubt, sich seelisch und kérperlich zu reorganisieren.
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PETER GRADAUER

Romische Erlasse und Entscheidungen

Enzyklika iiber den Heiligen Geist

Das Datum des Pfingstfestes, 18. Mai 1986, trigt die neue papstliche Enzyklika ,Uber
den Heiligen Geist im Leben der Kirche und der Welt“. Nach den Worten des Papstes bil-
det diese Enzyklika, zusammen mit den Enzykliken ,Dives in misericordia” (1981) und
~Redemptor hominis* (1979), die sich mit dem Vater und dem Sohn befassen, gleichsam
eine trinitarische Trilogie. ,Der dreieinige Gott . . . verwandelt, indem er sich im Heili-
gen Geist den Menschen als Geschenk mitteilt, die Welt des Menschen von innen her,
vom Innern der Herzen und der Gewissen . . * Im Blick auf das Jahr 2000 — und dieser
Hinweis auf das ,grof3e Jubilium® der Jahrtausendwende durchzieht diese Enzyklika
wie ein roter Faden — gehe es darum, zu erreichen, daB sich dieser ReifungsprozeB in
einer wachsenden Zahl von Menschen vollzieht. Der Ort, wo sich dies vollzieht, ist das
Herz des Menschen. Von Anfang an habe die Kirche ihren Glauben an den Heiligen
Geist als den, der lebendig macht, verkiindet und damit die Pfingsterfahrung der Apo-
stel von Generation zu Generation weitergegeben. ,Ja, es geht genau um denjenigen, der
das Leben schenkt.” So mégen, und damit beruft sich der Papst auf seinen Vorgiinger
Paul VI., nunmehr ein neues Studium und eine neue Verehrung des Heiligen Geistes er-
folgen als ,notwendige Ergéinzung der Lehre des Konzils”.

Der erste Teil der Enzyklika ,Der Geist des Vaters und des Sohnes, ein Geschenk an die
Kirche”handelt von der stindigen Gegenwart des Heiligen Geistes als Beistand der Apo-
stel und der Kirche. Inbesonderer Weise geht der Papst dabei auf die Abschiedsrede Jesu
beim Ostermahl im Johannes-Evangelium ein: ,Wenn ich nicht fortgehe, wird der Bei-
stand nicht zu euch kommen; geheich aber, sowerdeichihn zu euch senden.” Jesus selbst
zeigt sich in der Abschiedsrede als derjenige, der um den Preis seines Fortgehens den
Geist bringt: ,Die Zeit der Kirche hat begonnen mit dem ,Kommen),, das heif3t mit der
Herabkunft des Heiligen Geistes (auf die Apostel) . . . Mit dem Kommen des Geistes
sahensiesichnunin die Lage versetzt, dieihnen anvertraute Sendung zu erfiillen ” Indem
das Konzil der Fithrung des Geistes der Wahrheit gefolgt sei, habe es die Gegenwart des
Heiligen Geistes, des Beistandes, in besonderer Weise bestitigt: ,Im Lichte dieser Uber-
zeugung versteht man besser die groBe Bedeutung aller Initiativen, welche die Verwirk-
lichung des I1. Vatikanischen Konzils, seiner Lehre und seiner pastoralen wie kumeni-
schen Ausrichtungen zum Ziel haben . . . Die Arbeit der Kirche ist unerlaBlich, umn die
vom Konzil geschenkten Heilsfriichte des Geistes zu sichten und zu bestérken”

Geist, der die Welt ihrer Siinde iiberfiihrt, lautet der Titel des zweiten Teiles. Er ist der
Siinde, der Gerechtigkeit und dem Gericht gewidmet, wobei es nicht um eine Anklage
der Welt, sondern um ihre Rettung geht. Umkehr erfordert, von der Siinde iiberzeugt
zuwerden. Die Umkehr enthilt ein inneres Gewissensurteil, und da dieses ,eine Priifung
durch das Handeln des Geistes der Wahrheit im Herzen des Menschen ist, wird es zu-
gleich zum Beginn einer neuen Aussendung von Gnade und Liebe: ,Empfanget den Hei-
ligen Geist!’”

In einer Analyse der Siinde zeigt Johannes Paul I. auf, daB der Geist der Finsternis dazu
fahig ist, ,Gott als Feind seines eigenen Geschdpfes hinzustellen und vor allem als Feind
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des Menschen, als Quelle von Gefahr und Bedrohung fiir den Menschen. Auf diese Wei-
se wird vom Satan in die Seele des Menschen der Keim des Widerstandes gegen den ein-
gepflanzt, der als Feind des Menschen ,von Anbeginn’ betrachtet werden soll — und
nicht als Vater. Der Mensch wird herausgefordert, der Gegner Gottes zu werden.” Die
Ideologie des ,Todes Gottes” — warnt der Heilige Vater —, droht eine Ideologie des ,To-
des der Menschen” zu sein.

Am SchluB dieses Teiles geht der Papst auf die ,Siinde gegen den Heiligen Geist” ein:
~Nach dieser Deutung (des hl. Thomas v. A.) besteht die Listerung nicht eigentlich in
verletzenden Worten gegen den Heiligen Geist, sondern in der Weigerung, das Heil an-
zunehmen, welches Gott dem Menschen durch den Heiligen Geist anbietet, der in der
Kraft des Kreuzesopferswirkt . . . Die Listerung gegen den Heiligen Geist besteht gera-
de in der radikalen Verweigerung der Annahme jener Vergebung, deren innerster Ver-
mittler erist und die eine echte Bekehrung voraussetzt, die von ihm im Gewissen gewirkt
wird” Die Nicht-Vergebung dieser Siinde ist urséchlich mit der UnbuBfertigkeit verbun-
den, die der Siinde zugrunde liegt. Ein Mensch, der sich auf sein vermeintliches Recht
zum Verharren im Bésen beruft, bleibt in der Siinde gefangen, deren Vergebung er un-
méglich macht und als unwesentlich und bedeutsam fiir sein Leben erachtet. Dies sei
— f3hrt die Enzyklika fort — ,eine Situation des geistlichen Ruins; denn die Listerung
gegen den Heiligen Geist erlaubt es dem Menschen nicht, sich aus seiner selbstverhing-
ten Gefangenschaft zu befreien und sich den géttlichen Quellen der Reinigung der Ge-
wissen und der Verzeihung der Siinden zu éffnen”.

In unserer Zeit, stellt der Papst fest, entspreche diese Verhirtung der Herzen’ dem ,Ver-
lust des Gespiirs fiir die Siinde’, der einhergehe mit dem Verlust des Gespiirs fiir Gott.
In diesem Zusammenhang verweist der Papst auch auf die schon im ersten Thessaloni-
cherbrief ausgesprochene Mahnung des heiligen Paulus: ,Lscht den Geist nicht aus!”

Der dritte Teil ist dem ,Geist, der lebendig macht’, gewidmet: ,Im Geheimnis der
Menschwerdung erreicht das Wirken des Geistes, der lebendig macht, seinen Héhe-
punkt . . “ Aber das Wirken des Heiligen Geistes st68t in der Geschichte der Mensch-
heit auch auf Widerstand und Ablehnung, so etwa im Materialismus.

Ein Bild des Todes” zeigt der Papst sodann an Hand einiger Entwicklungen unserer Epo-
che auf: Riistungswettlauf, Gefahr nuklearer Selbstzerstérung, Not und Hungertod.
Daran schlief3t der Heilige Vater die eindringliche Frage: ,Steigt nicht aus dem dunklen
Schatten der materialistischen Zivilisation und vor allem von jenen , Zeichen des Todes,,
die im soziologisch-geschichtlichen Rahmen, in dem diese sich verwirklicht, immer
zahlreicher werden, vielleicht ein neuer, mehr oder weniger bewuB3ter Ruf nach dem
Geist auf, der lebendig macht?”

In unserer schwierigen Epoche — so betont der Heilige Vater gegen Schluf3 seines Rund-
schreibens —, bedarf es besonders des Gebetes, das viele Menschen heute wieder ent-
decken: ,Der Weg der Kirche geht durch das Herz des Menschen; denn hier ist der ver-
borgene Ort der heilbringenden Begegnung mit dem Heiligen Geist, mit dem
verborgenen Gott . . ., von hier aus wirkt er als Troster, Fiirsprecher, Beistand . . . Er
hért nicht auf, Hiiter der Hoffnung im Herzen des Menschen zu sein.”

Mit einem Gebet schlief3t Papst Johannes Paul II., wie er es auch sonst bei seinen Enun-
tiationen zu tun pflegt, diese Enzyklika: ,Vor ihm knie ich mich am Ende dieser Uberle-
gungen nieder und flehe darum, daf er als Geist des Vaters und des Sohnes uns allen
den Segen und die Gnade gewihre, die ich im Namen der Heiligsten Dreifaltigkeit den
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Séhnen und Téchtern der Kirche und der ganzen Menschheitsfamilie iibermitteln
mochte”

(Enzyklika ,Dominum et vivificantem’, erlassen am Pfingstfest, 18. Mai 1986; ,LOsser-
vatore Romano” Nr. 126 vom 30./31. Mai 1986; deutsche Wochenausgabe Nr. 22 vom
30. Mai 1986.)

Theologie der Befreiung

Joseph Kardinal Ratzinger hat am 5. April 1986 als Prifekt der Glaubenskongregation
die Instruktion iiber die christliche Freiheit und die Befreiung” vorgestelit. Die Absicht
der Kongregation, zu dieser Thematik ein zweites Dokument zu verdffentlichen, war
schon in der Instruktion ,Libertatis nuntius” iiber einige Aspekte der ,Theologie der Be-
freiung” im Jahre 1984 angekiindigt worden. In der Einleitung wird darum ausdriick-
licht betont, da3 beide Dokumente zusammen zu sehensind: ,Zwischen den beiden Do-
kumenten gibt es eine organische Beziehung. Sie miissen jeweils im Licht des anderen
gelesen werden.” Diese neue, umfassendere Publikation wurde in Absprache mit den la-
teinamerikanischen Bischofskonferenzen erstellt.

Im ersten Teil unterstreicht diese neue ,Instructio’, daf es der Kirche auf Grund ihrer
Sendung um mehr geht als um soziale und politische Freiheiten: sie hat die Befreiung
und die von Jesus Christus gewirkte Erlésung von Siinde und Gottferne zu verkiinden.
Ihr Ziel ist die Vollendung des Gottesreiches ,am Ende der Zeiten in der Auferstehung
der Toten und der Erneuerung der ganzen Schépfung”,

«Diese Hoffnung schwiicht jedoch nicht den Einsatz fiir den Fortschritt der irdischen
Stadt, sondern gibt ihm im Gegenteil Sinn und Kraft.” Darum unterstreicht das Doku-
ment die Verpflichtung der Kirche und der Christen, sich fiir Freiheit, soziale Gerechtig-
keit und menschenwiirdige Lebensumstiinde fiir alle einzusetzen. Dies soll allerdings
ohne KlassenhaB3 und mit friedlichen Mitteln geschehen. Solche Mittel reichen vom
konstruktiven Dialog bis zum passiven Widerstand.

/Die Rechtschaffenheit der Sitten ist Bedingung fiir die Gesundheit der Gesellschaft.”
Darum muf3 man sich ,zugleich um die Bekehrung der Herzen und um die Verbesserung
der Strukturen bemiihen”. Diejenigen, ,die den Weg der Reformen verachtlich machen
zugunsten des Mythos der Révolution, nihren nicht nur die Illusion, die Beseitigung
einer ungerechten Situation reiche in sich bereits aus, um eine menschlichere Gesell-
schaft zu schaffen, sondern férdern sogar das Aufkommen von totalitiren Regimen®.
Darum muf3 ,der systematische Riickgriff auf Gewalt, der als angeblich notwendiger
Weg zur Befreiung hingestellt wird, als eine zerstérerische Illusion angeprangert wer-
den, die den Weg zu neuer Knechtschaft eréffnet”. ,Mit gleichem Nachdruck” wird man
aber auch ,die von den Besitzenden gegeniiber den Armen ausgeiibte Gewalt, die Will-
kiir der Polizei sowie jegliche Form von Gewalt, die in einem Regierungssystem selbst
liegen, verurteilen.’

Sowohl auf seiten der Machthaber als auch auf seiten aufriihrerischer Gruppen werden
Repressalien gegen die Bevolkerung, Tortur, terroristische Methoden, berechnende
Provokationen und haBerfiillte Verleumdungskampagnen verurteilt. ,Der Kampf ge-
gen Ungerechtigkeiten hat nur dann einen Sinn, wenn er auf die Errichtung einer neuen
- sozialen und politischen Ordnung abzielt, die den Forderungen der Gerechtigkeit ent-
spricht.”

Nach all diesen Absicherungen kommt die Instruktion auf den letzten Ausweg” zu spre-
chen, auf den bewaffneten Kampf, der im Extremfall nach Aussagen des kirchlichen
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Lehramtes gerechtfertigt sein kénnte, um ,einer eindeutigen und lange dauernden Ge-
waltherrschaft, die die Grundrechte der Person schwer verletzt und dem Gemeinwohl
des Landes ernsten Schaden zufiigt’, ein Ende zu setzen. ,Jedoch darf die konkrete An-
wendung dieser Mafinahme erst nach einer sehr ernsten Analyse der gegebenen Situa-
tion ins Auge gefaBt werden.” Wegen der durch die Anwendung von Gewalt gegebenen
Gefahren wird erneut der ,passive Widerstand” empfohlen. Das Dokument bekriftigt
auch die Option der Kirche fiir die Armen, will diese aber nicht als AusschluB3 anderer
verstanden wissen.

Einer christlichen Praxis der Befreiung dient die Soziallehre der Kirche, die entstanden
ist ,aus der Begegnung der Botschaft des Evangeliums und ihrer Forderungen, wie sie
im Hauptgebot der Gottes- und Nichstenliebe und der Gerechtigkeit zusammengefa3t
sind, mit den Problemen, die sich aus dem Leben der Gesellschaft ergeben”. In ihrer So-
ziallehre legt die Kirche ,Urteilskriterien sowie Richtlinien fiir das konkrete Handeln
dar”, Als ,grundlegende Prinzipien” der katholischen Soziallehre nennt das Dokument
das,Prinzip der Solidaritit” und das .Prinzip der Subsidiaritat”. ,Kraft des ersteren muf3
der Mensch mit seinesgleichen zum Gemeinwohl der Gesellschaft auf all ihren Ebenen
beitragen. Daraus folgt, da3 die Soziallehre der Kirche allen Formen eines sozialen und
politischen Individualismus entgegensteht.

Kraft des zweiten Prinzips diirfen weder der Staat noch irgendeine gesellschaftliche
Macht die Initiative und Verantwortlichkeit der Personen und der Gemeinschaften der
mittleren Ebene im Bereich, wo diese tiitig werden kénnen, ersetzen oder ihren notwen-
digen Freiheitsraum zerstéren. Daraus folgt, daf3 die Soziallehre der Kirche allen For-
men des Kollektivismus entgegensteht.”

Das Dokument hilt auch fest, daB3 es nicht zur ,Aufgabe der Hirten der Kirche“ gehore,
sbeider Errichtung einer politischen Ordnung und bei der Organisation des sozialen Le-
bens direkt einzugreifen”. Dies sei Aufgabe der Laien, die sich von ihrem christlichen
Gewissen leiten lassen mii3ten.

Die Instruktion setzt sich fiir eine ,Zivilisation der Liebe” ein und fiir eine ,Kultur der
Arbeit, die den Vorrang der Arbeit vor dem Kapital betont. Sie wird vom Geist einer
Solidaritit beseelt. Die neuen kirchlichen Basisgemeinschaften, die in Lateinamerika
die hauptsichlichen Triger der Theologie der Befreiung sind, nennt die Glaubenskon-
gregation ,ein Motiv grof3er Hoffnung"”.

(Rom, am Sitz der Kongregation fiir die Glaubenslehre, am 22. Mérz 1986; ,LOsserva-
tore Romano” Nr. 82 vom 6. April 1986; deutsche Wochenausgabe Nr. 15 vom 11. April
1986.)

Militirseelsorge

Am 5. Mai 1986 wurde auf einer Pressekonferenz im Vatikan ein Dokument vorgestellt,
das die Militirseelsorge in einigen Punkten gegeniiber der Instruktion der Konsistorial-
kongregation vom 23. April 1951 neu ordnet; es stellt ein Rahmengesetz dar und paf3t
vor allem die gesamte kirchliche Rechtsgrundlage der Militirseelsorge an die mit dem
neuen Codex von 1983 gegebenen Normen an. Die Wehrdienstleistenden ,miissen sich
als Diener der Sicherheit und Freiheit der Vélker betrachten. Indem sie diese Aufgabe
recht erfiillen, tragen sie wahrhaft zur Festigung des Friedens bei’, sagt der Text; dazu
wurde wihrend der Vorstellung betont, der Wehrdienst sei ein niitzlicher und oft unver-
zichtbarer Dienst fiir Frieden und Freiheit, auch wenn legitime alternative Entscheidun-
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gen respektiert werden mii3ten. Zu den Neuerungen zihlt vor allem, daB die fritheren
Militarvikariate, deren formeller Oberhirte eigentlich der Papst selber war, zu Militar-
ordinariaten erhoben und damit kirchenrechtlich aufgewertet, d. h. einer Diézese oder
Teilkirche gleichgestellt werden. Die Militdrbischéfe kénnen auch eigene Priestersemi-
nare fiir die Ausbildung von Militérkaplinen errichten und die Inkardination der Mili-
targeistlichen in das Militdrordinariat vornehmen. Der Militirbischof besitzt das Recht
derMitgliedschaftin der Bischofskonferenz jener Nation, in welcher das Ordinariat sei-
nen Sitz hat; er sollte nach den neuen Bestimmungen nach Méglichkeit von allen ande-
ren Aufgaben freigestellt werden, um sich mit voller Kraft seiner besonderen pastoralen
Arbeit widmen zu kénnen. Der Zustindigkeitsbereich der Militarseelsorger wurde
auch auf alle Familienangehérigen und weiteren Verwandten ausgedehnt, auch wenn
siesichin einem anderen Land befinden; die Gliubigen kénnen sich jedoch auch an den
jeweiligen Ortsbischof wenden. Ordensleute, die als Militirseelsorger titig sind, sollen
in ihrer Berufstreue geférdert werden, sie miissen in einer ihrer Regel entsprechenden
Verbindung mit ihren Oberen bleiben. Diese Regelungen wurden schon bisher zum Teil
in den deutschsprachigen Gebieten, in Osterreich und in der Bundesrepublik Deutsch-
land, praktiziert, besonders hinsichtlich der Seelsorge auch an den Familienangehéri-
gen und der Bereitstellung von Welt- und Ordenspriestern. Die Militirvikare sind aber
bisher zugleich Di6zesanbischofe; dasist rechtlich auch weiterhin méglich, diese Praxis
hat sich bisher auch durchaus bewihrt.

Uber die Haltung der Kirche in Fragen der Wehrdienstverweigerung oder zu Formen zi-
vilen Widerstandes im Kriegsfall sagt das neue Dokument nichts aus. Diese Probleme
sollen ebenso wie z. B. das Recht auf bewaffneten Widerstand fiir die Freiheit und Ge-
rechtigkeit noch in der fiir die Militirordinariate zustiindigen vatikanischen Bischofs-
kongregation beraten werden, wurde bei der Vorstellung des neuen Dokuments im
Pressesaal des Vatikans betont.

Apostolische Konstitution ,Spirituali militum curae“ vom 21. April 1986; sie trat drei
Monate nach ihrer Promulgation, am 21. Juli 1986, in Kraft.

(AAS LXXVIII [1986], 481—486; LOsservatore Romano Nr. 106 vom 5./6. Mai 1986;
deutsche Ausgabe Nr. 25 vom 20. Juni 1986.)

Sekten und neue ,religibse Bewegungen”

Mit groBer Sorge beobachtet der Vatikan die Aktivititen sogenannter Sekten und neuer
Jreligioser Bewegungen” in aller Welt; insbesondere junge Menschen seien gefahrdet,
heiB3t es in einem am 2. Mai im Vatikan veréffentlichten Dokument. Unter dem Titel
~Das Phinomen der Sekten und neuen religiésen Bewegungen — eine pastorale Heraus-
forderung” faf3t die Studie, die gemeinsam von den Sekretariaten fiir die Einheit der
Christen, fiir die Nichtglaubenden und fiir die Nichtchristen sowie vom Pipstlichen Rat
fiir die Kultur erarbeitet wurde, die Ergebnisse einer Umfrage zusammen, dieim Februar
1984 durch Aussendung von Fragebogen an die Bischofskonferenzen und dhnlichen
Gremien in die Wege geleitet wurde und auf die bis Oktober 1985 insgesamt 75 Bischofs-
konferenzen aus aller Welt geantwortet haben.

Die Studie versteht unter ,Sekten” all jene Bewegungen, diesich nicht auf eineder gro3en
Weltreligionen berufen. Die Gliaubigen, vor allem aber die Jugendlichen, miiten besser
iiber Wesen und Auftreten der Sekten informiert werden. Die Methoden derartiger Be-
wegungen und ,Kulte” bediirften einer genauen Analyse. Eine ,einfache Antwort” sei
nicht méglich, da sich die Phinomene in jedem Land anders darstellten. Die bisherige
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Erfahrungzeigeauch, daB ein ,Dialog” mit den Sekten nicht méglich sei. Sie unterzégen
vielfach ihre Mitglieder einer Art ,Gehirnwiische’, versuchten ihre Anhinger geistig zu
kontrollieren und nutzten deren urspriinglich guten Absichten aus. Die Haltungen und
Methoden einiger Sekten hitten eindeutig destruktiven Charakter, sowohl was die Per-
sonlichkeit des einzelnen als auch was die Gesellschaft und Familie betreffe. Das Doku-
ment kommt zu dem SchluB}, das hinter der Ausbreitung der Sekten in vielen Lindern
michtige ideologische, wirtschaftliche und politische Interessengruppen stiinden. Daf3
sich die Sekten einem ,Dialog verschlieBen’, wird ausdriicklich bedauert und zugleich
empfohlen, die Katholiken solltensich trotzdem bemiihen, auch den Sektenmitgliedern
in christlicher Nichstenliebe zu begegnen. Angesichts des raschen Erfolges hitten die
befragten Bischofskonferenzen von einem ,alarmierenden und ernsten Phinomen” ge-
sprochen. Anfillig zeigten sich besonders Jugendliche, die sich nicht in ihren Gemein-
den engagierten oder die aus zerriitteten Familien kiimen, und Angehéorige ethnischer
Minderheiten. Auch viele Katholiken, die meinten, daf} innerhalb der eigenen Kirche
ihre persénlichen und religiésen Bediirfnisse nicht mehr zufriedenstellend beantwortet
wiirden, wendeten sich den Sekten zu, um dort Gemeinschaft, Anerkennung und Har-
monie zu finden. Das Dokument sieht in den groBen gesellschaftlichen Veriinderungen
— Industrialisierung, Verstidterung, Wandel der Kommunikationsmittel — Ursachen
fiir das Gefiihl der Entfremdung und Orientierungslosigkeit, die vielen Menschen die
Versprechungen der Sekten attraktiv erscheinen lassen. Die Glidubigen, vor allem aber
die Jugendlichen, miif3ten besser {iber das Wesen und Auftreten der Sekten informiert
werden. Das Wissen iiber den eigenen Glauben sei zu vertiefen, die Pfarre als ,Ort der
Gemeinschaft” wieder zu entdecken und die ,alte Wahrheit” als ,neue Wahrheit‘ mit
heute wieder giiltigem Lebensbezug sichtbar zu machen.

Als Rezept, wie die katholische Kirche der pastoralen Herausforderung durch die Sek-
ten entsprechen kann, empfiehit das Dokument auch ein ,Uberdenken des traditionel-
len Pfarrgemeindesystems, zumindest in bestimmten értlichen Situationen”, Notwen-
dig sei die Suchenach Gemeinschaftsstrukturen, ,diebriiderlicher, mehr nach dem Maf3
des Menschen und stérker an die Lebenssituation der Leute angepal3t sind”. Es gehe dar-
um, mehr kirchliche Basisgemeinschaften” zu schaffen, Gemeinschaften, die von einem
lebendigen Glauben, von Hoffnung und Liebe getragen sind und die menschliche Wir-
me, das Gefiihl des Angenommen- und Verstandenseins, der Verséhnlichkeit und des
Miteinanders vermitteln. Sie sollten feiernde, betende und missionarische* Gemein-
schaften sein, Gemeinschaften, die ,hinausgehen und Zeugnis ablegen®, die fiir Men-
schen mit besonderen Problemen, wie die wiederverheirateten Geschiedenen und An-
gehdrigen von Randgruppen offen sind und sie unterstiitzen.

(,LOsservatore Romano, deutsche Wochenausgabe Nr. 19 vom 9. Mai 1986 und Nr. 24
vom 13. Juni 1986.) :

Leitlinien fiir die Priesterausbildung

Die Kongregation fiir das katholische Bildungswesen hat in den letzten Monaten allen
Ortsordinarien zwei Rundschreiben mit Leitlinien zugeschickt, welche die Priesteraus-
bildung betreffen.

Daserste Dokument — mit Datum vom 25. Jinner 1986 — hat ,die Pastoral fiir den Men-
schen unterwegs in der Ausbildung der kiinftigen Priester” zum Gegenstand. ,Das Phi-
nomen des Menschen, der freiwillig oder gezwungen unterwegs ist, seine Auswirkung
auf das soziale Verhalten und das Empfinden der einzelnen betroffenen Personen selber
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hat ein Ausmal3 angenommen, daB} dessen vielfiltige Folgen notwendig Aufmerksam-
keit finden und ausgewertet werden miissen . . . Es scheint also an der Zeit, da3 auch
,unsere’ Welt der Kultur und zumal die Hochschulen und Seminare ihnen nicht nur gré-
Beren Raum an Information zur Verfiigung stellen, sondern sich vor allem um die Siche-
rung einer besseren Vorbereitung simtlicher Welt- und Ordenspriester, der Ordens-
schwestern und aller Kriifte bemiihen, die an eine Titigkeit auf diesem Gebiet denken.
Im iibrigen haben bereits einige Universititen die Notwendigkeit erkannt, Lehrveran-
staltungen fiir dieses Fach einzufiihren.

Die Dringlichkeit des Problems wird unterstrichen durch eine Statistik der ,Menschen
unterwegs” in der heutigen Welt: 50 Millionen Migranten, gegen 20 Millionen Fliichtlin-
ge, ohne die irreguliren und heimlichen mitzurechnen, 8 Millionen Seeleute, etwa 15
Millionen Nomaden, etliche hundert Millionen Flugreisende im Jahr (allein in den USA
250 Millionen), etwa 300 Millionen internationale Touristen, gegen 30 Millionen Pilger.
Die Probleme sind verschieden, je nachdem es sich um Migranten, Fliichtlinge, Seeleu-
te, Nomaden oder Flugpassagierehandelt. Inmer aber geht es um Anderungen von Kul-
tur und Spiritualitit, psychische Wunden, zumal fiir die Fliichtlinge, Kontakt und Aus-
einandersetzung mit anderen Religionen, die Schwierigkeiten mit Sprache, Kultur und
Umwelt, das ungeordnete Zusammenleben in den Auffanglagern, die Katechese fiir die
Jugendlichen, der Mangel an religitsen Biichern in der eigenen Sprache, die religiosen
Uberlieferungen der vélkischen Gruppen, die Mischehen, das Fehlen von Kultraumen,
von angepafter Liturgie usw.

Die pastorale Auswirkung der Menschen unterwegs ist derart, daB sie bei der Ausbil-
dung der kiinftigen Priester nicht iibergangen werden darf. Und diese Ausbildung kann
verschiedene Formen haben: Vorlesungen im Fach Pastoraltheologie an theologischen
Fakultiten und in Priesterseminarien mit Méglichkeit einer Spezialisierung, Bildungs-
seminarien und Kurse. Dabei wird auf die ,Ratio fundamentalis® fiir die Priesterausbil-
dung und auf andere schon erflossene pipstliche Dokumente hingewiesen. Im Zeitalter
des Massentourismus werden die pastoralen Probleme gréBer, aber auch die Méglich-
keiten der Hilfe reichlicher; dabei spielt auch das Phinomen der Wallfahrten eineimmer
groBere Rolle.

Das zweite, umfangreichere Dokument bietet ,Leitlinien fiir die Ausbildung der kiinfti-
gen Priester in den Medien der sozialen Kommunikation” und ist datiert mit 19, Mérz
1986 (das Begleitschreiben mit 16. Mai 1986).

.Das Konzilsdekret ,Inter mirifica’ hat das ganze moderne Phinomen der Medien der
sozialen Kommunikation aufgegriffen und damit zugleich zahlreiche Probleme der Pa-
storal und der Ausbildungsichtbar gemacht. Diese betreffen das ganze Volk Gottes: Kle-
rus und Laien, die Institute fiir das Apostolat und die Ausbildung und unter diesen an
erster Stelle die Seminarien . . . Da die értlichen Situationen aber sehr unterschiedlich
sind, versteht man, daf3 das Bildungsbemiihen und die entsprechenden Ergebnisse nicht
iiberall gleich ausfallen. Dazu geht es um ein relativ neues Gebiet, fiir das zuweilen spezi-
fische Erfahrungen und gut vorbereitete Lehrkriftefehlen, undsobietet sichdas gesamte
Bildungsbemiihen auf diesem Gebiet verschiedentlich noch schwierig, wenig systema-
tisch und liickenhaft dar . . . Damit die Vorbereitung der kiinftigen Priester auf diesem
Gebiet besser gelingt und immer besser den groBen Aufgaben entspricht, die sie erwar-
ten, méchte die Kongregation fiir das katholische Bildungswesen nach zahlreichen Be-
sprechungen mit Fachleuten auf diesem Gebiet und besonders mit der Papstlichen Kom-
mission fiir die Medien der sozialen Kommunikation gern den Seminarien die hier

70



vorliegenden Leitlinien anbieten in der Hoffnung, ihnen damit irgendwie ihre Erzie-
hungsaufgaben zu erleichtern . .

Wiinschenswert ist, Einfithrung und Ausbildung nach drei Graden oder Ebenen zu un-
terscheiden: Die erste oder unterste Ebene betrifft die entsprechende und besondere For-
mung der Empfinger, d. h. aller Leser, Zuschauer und Hérer der Massenmedien. Diese
Ausbildung ist daher simtlichen Alumnen des Seminars ohne Unterschied zu erteilen,
weil sie ja alle zu den Empfingern der Medien gehéren. Die zweite oder pastorale Ebene
betrifft die kiinftige priesterliche Tétigkeit, um einmal ihrerseits die Gliubigen zum
rechten Gebrauch der Massenmedien hinzufiihren, dann um selber im Apostolat von
diesen Medien niitzlichen Gebrauch machen zu kénnen; diese Ausbildung ist daher
allen kiinftigen Priestern zu vermitteln. Die dritte Ebene der Spezialisten betrifft jene,
die bereits bei den Massenmedien arbeiten oder dafiir besondere Neigung zeigen und
sich daher fiir die Arbeit auf diesem Gebiet vorbereiten; sie betrifft auch jene, die einmal
eine Lehrtitigkeit und Bildungsaufgabe fiir die Massenmedien auf den ersten beiden
Ebenen iibernehmen méchten.

Der ,Anhang I fithrt in chronologischer Ordnung die offiziellen Dokumente der Kirche
an, die in den letzten fiinf Jahrzehnten zu diesem Thema erflossen sind, angefangen von
der Enzyklika des Papstes Pius XI. vom 20. Dezember 1935 iiber die kulturelle Weiterbil-
dung des Klerus bis zur Botschaft des Papstes Johannes Paul II. zum 19. Welttag der so-
zialen Kommunikationsmittel am 19. Mai 1985; der ,Anhang II” bietet einen Themen-
katalog fiir einen Lehrplan sowie eine Ubersicht iiber einschligige Literatur und die
wichtigsten Presseorgane zum Thema Massenmedien.

Exorzismus

Am 19. Februar 1986 wurde in Rom ein Schreiben einer breiteren Offentlichkeit be-
kannt, dasim Herbst vergangenen Jahres zunichst nur an die katholischen Bischéfe der
Welt ausgesandt worden war: in diesem kritisiert der Prafekt der Kongregation fiir die
Glaubenslehre, Kardinal Joseph Ratzinger, die in verschiedenen Gegenden bei einzel-
nen Gebetsgruppen zunehmende Praxis, bei Gebetstreffen von Laien, manchmal auch
im Beisein eines Priesters, um die Befreiung Besessener vom EinfluB3 von Dimonen zu
bitten, und betont zugleich, daB ein kirchlicher Exorzismus nur mit Erlaubnis des zu-
stindigen Ortsbischofs méglich ist; d. h. es ist den Glaubigen nicht erlaubt, ohne Ein-
verstindnis des Bischofs die vom Papst Leo XIII. erlassene Exorzismus-Formel zu ge-
brauchen, auch nicht in der verkiirzten Form. Dazu wird hingewiesen auf den neuen
Codexdeskanonischen Rechtes, can. 1172, § 1: ,Niemand kann rechtmiBig Exorzismen
iiber Besessene aussprechen, wenn er nicht vom Ortsordinarius einebesondere und aus-
driickliche Erlaubnis erhalten hat. § 2: Diese Erlaubnis darf der Ortsordinarius nur
einem Priester geben, der sich durch Frémmigkeit, Wissen, Klugheit und untadeligen
Lebenswandel auszeichnet.” Die Einschirfung dieser Normen darf aber die Gliubigen
in keiner Weise davon abhalten, darum zu beten, daf3 sie von dem Bésen befreit werden,
wie Jesus selbst uns zu beten gelehrt hat (Mt 6,13); die Oberhirten werden eingeladen,
die Glaubigen dariiber in geeigneter Weise zu belehren und sie hinzuweisen auf die Fiir-
bitte Mariens, der Engel und der Heiligen im geistlichen Ringen gegen die bosen Geister.
(Brief der Glaubenskongregation vom 29. September 1985; AAS, LXXVII [1985],
1169—1170; ,LOsservatore Romano, deutsche Wochenausgabe, Nr. 12 vom 21. Mirz
1986.)
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Neues ,Handbuch der Abl:isse”

Am 15. Juli 1986 wurde im vatikanischen Pressesaal das neue ,Handbuch der Ablisse”
vorgestellt. Dabei wurde betont, dieses ,Enchiridion indulgentiarum” liege auf der Linie
des Konzils und sei kein Abfall oder Uberbleibsel des Konzils, sondern eine Folge dar-
aus. Angefangen vom Konzil von Trient (1563), das durch seine Weisungen den Mif3-
brauch abschaffen wollte, stiinde die Lehre von den Ablissen in vollem Einklang mit
der gottlichen Offenbarung, mit der Lehre der Versohnung, wie sie in den vergangenen
Jahrzehnten besonders von Paul V1. und Johannes Paul II. sowie im Codex des Kirchen-
rechtes (can. 992) entfaltet wurde. Die verschiedenen Formen der personlichen, sozialen
und sogar kologischen Siinden bediirften der Reue und der Wiedergutmachung. Das
Evangelium zeige uns dazu drei traditionelle Méglichkeiten: Almosengeben, Fasten und
Gebet.

Das Handbuch enthilt die in 29 Normen zusammengefal3te AblaBdisziplin der katholi-
schen Kirche, die drei iibergeordneten ,allgemeinen Ablaf3konzessionen” sowie 70 spe-
zielle Konzessionen fiir vollkommene Ablisse und fiir Teil-Ablisse. Als grundlegendes
theologisches Dokument iiber die kirchliche AblaBlehre ist das Apostolische Schreiben
.Indulgentiarum doctrina” des Papstes Paul VI. vorangestellt.

Uber die in dem Buch enthaltenen AblaBkonzessionen hinaus konnen kirchliche Amts-
triger, Ordensgemeinschaften oder Kirchengemeinden um Gewéahrung weiterer Ablis-
se zu besonderen Anliissen ansuchen. Dies ist in den deutschsprachigen Liandern sehr
aktuell fiir den ,Portiunkulaablaf¥’, der alljahrlicham 2. August, dem Jahrestagder Wei-
hedesvomhl. Franziskus von Assisi restaurierten Kirchleins ,Santa Maria degli Angeli”
gewonnen werden kann.

Diedritte Auflage dieses ,Handbuchs der Ablisse” stellt gegeniiber der Erstauflage vom
29. Juni 1968 eine Neubearbeitung dar. Die Bestimmungen sind dem neuen kirchlichen
Gesetzbuch und den seither erschienenen neuen liturgischen Vorschriften angeglichen.
Das in lateinischer Sprache verfaB3te Handbuch wird in verschiedene Sprachen iiber-
setzt werden, um es dem ganzen Gottesvolk zuginglich zu machen. Heute zeigt sich wie-
der ein wachsendes Interesse fiir die Ablisse, ihre Gewinnung und die Bedingungen
dazu. Das Handbuch wurde zunichst allen Bischéfen der Kirche mit einem Schreiben
des Papstes zugesandt, der empfiehlt, diese Lehre der Kirche in die pastorale Praxis um-
zusetzen.

(,LOsservatore Romano” vom 16. Juli 1986; deutsche Wochenausgabe vom 25. Juli
1986.)
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Das aktuelle theologische Buch

Genetik und Moral

In einem alle bisherigen Moglichkeiten weit hinter sich lassenden AusmaB ist heute der Beginn
menschlichen Lebens in die Verfiigungsmacht des Menschen geriickt, und zwar in mehrfacher
Hinsicht: Neue Methoden der prinatalen Diagnostik vermégen — unbeschadet ihrer Verdienste
— die Entscheidung zum Schwangerschaftsabbruch zu begiinstigen, wo sich die elterlichen Er-
wartungen hinsichtlich der Gesundheit oder auch nur des Geschlechtes des Kindes nicht best:ti-
gen. Sodann erdffnet die seit 1978 durchfiihrbare extrakorporale Befruchtung einerseits vielen
ungewollt kinderlosen Ehepaaren den Weg zu einem eigenen Kind, birgt jedoch andererseits in
sich auch die Gefahr mi3brauchlicher Praktiken. Erst recht wirft die Gentechnik, mogen sich an
sie auch grof3e therapeutische Erwartungen kniipfen, gleichwohl ernste Bedenken auf. Weil es in
all dem um den Menschen, seine Lebensqualitit und seine menschenwiirdige Zukunft geht, ist
iiber dem medizinisch-technisch Machbaren die Frage nach dem verantwortlichen Gebrauch, die
Frage nach dem, was wir sollen und diirfen, d. h. die ethische Frage unverzichtbar.

Eben diesen unabdingbaren Zusammenhang von ,Genetik und Moral” — in den drei erwihnten
Problemstellungen: prinatale Diagnostik bzw. Schwangerschaftsabbruch aus eugenischer Indi-
kation, extrakorporale Befruchtung und Gentechnik — signalisiert und diskutiert ein von dem
Mainzer Moraltheologen und der Leiterin der Genetischen Beratungsstelle in Mainz herausgege-
bener, 16 Beitrige umfassender Sammelband. ! Dabei stehen — dem interdiszipliniren Charak-
ter der konkreten Moraltheologie entsprechend (vgl. den Titel der Reihe) — den ,theologisch-
ethischen Uberlegungen® (146—198) ,naturwissenschaftlich-genetische Informationen”
(13—68), ,medizinische Aspekte” (69—115) sowie ,juristische und rechtspolitische Perspektiven”
(116—145) voran; ein fiinfter Teil bietet ,praktische Orientierungen” (199—239) hinsichtlich der
genetischen Beratung. Ein ausfiihrliches Glossar (240—250), verschiedene graphische Darstel-
lungen im Text, dazu die zahlreichen Literaturhinweise (27. 66—68. 85. 107 f. 115. 129. 198.
209-—-211. 225. 239) dienen der ,informativen Zielsetzung” der ,auf Allgemeinverstindlichkeit
und Praxisnihe” angelegten Verdffentlichung (11). Die Diskussion iiber die hier aufgegriffenen
Probleme wird nicht nur auf breiter Ebene gefiihrt, sie zeigt auch unterschiedliche Positionen und
weist auf letztgriindige Fragen nach dem Wesen und der Wiirde des Menschen.

I. Humangenetik — biologische Grundlagen — medizinische Praxis

Als Wissenschaft von den menschlichen Fortpflanzungs- und Vererbungsbedingungen stellt die
Humangenetik aufgrund ihrer wachsenden diagnostischen Méglichkeiten heute ,eine drztliche
Hilfswissenschaft fiir Klinik und Praxis” dar, die durch genetische Diagnose und Beratung ,einen
gewichtigen Beitrag zur prophylaktischen Medizin leisten kann® (13). Ihre juridische und ethische
Bewertung im einzelnen setzt entsprechende (vom naturwissenschaftlichen Laien nicht immer
leicht zu rezipierende) Kenntnisse der Vererbungszusammenhinge, zu denen neben den Erbanla-
gen auch die Umweltfaktoren zihlen (U. Theile/ G. G. Wendt), insbesondere aber der Méglich-
keiten und Perspektiven der Gentechnologie (B. Hobom) voraus. Letztere vermag heute .,nicht nur
diezufilligentstandenen Veranderungen im Erbgut der Lebewesen zu erkennen und auszunutzen,
sondern ganz gezielt solche Verinderungen herbeizufiihren’, nimlich .dem Erbgut der Lebewesen
iiber alle Artgrenzen hinweg auch ganz fremde Gene einzuverleiben und damit bestehende Arten
nach Wunsch zu verindern. Damit hat der Mensch den roten Faden der Evolution nun selbst in
die Hand genommen” (28).

Alswichtigste Entwicklungsgebiete der Gentechnologie werden die Synthese bestimmter Makro-
molekiile, die verbesserte Diagnose von Erbkrankheiten, die Verbesserung von Nutztieren und
Kulturpflanzen sowie die Therapie von Erbkrankheiten genannt (36). Kniipfen sich an die Gen-

1 REITER JOHANNES / THEILE URSEL (Hg.), Genetik und Moral. Beitrige zu einer Ethik des Ungebore-
nen. (Moraltheologie interdisziplinir). (251.) Griinewald, Mainz 1985. Kst. DM 42,—,
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technologie auch grof8e Erwartungen namentlich fiir Landwirtschaft und Medizin (man denke
z. B. an das Humaninsulin), so bleibt doch die Frage der moralischen Verantwortbarkeit des tech-
nisch Machbaren (28), und zwar ganz besonders dort, wo diese Technologie beim Menschen ein-
gesetzt werden soll, selbst wenn man bei ihm die genetische Manipulation der Keimbahn strikt
ausnehmen und sich dafiir auf ,die gezielte Auslese erbgesunder Embryonen® bei der extrakorpo-
ralen Befruchtung (d. h. ein mit einem schweren Gendefekt behafteter Embryo wird nicht implan-
tiert) verlegen will (45).

Die beim Menschen kaum erst ein Jahrhundert gelingende, inzwischen weltweit mehrtausend-
fach praktizierte sog. ,Retortenzeugung’, genauer: In-vitro-Fertilisation mit anschlieBendem Em-
bryotransfer (S. Trotnow/ M. Barthel), bietet sich in nicht wenigen Fillen diagnostizierter Sterili-
tét (etwa 10 bis 15 Prozent aller Ehen, zu einem Drittel durch den Mann, knapp zur Hilfte durch
die Frau verursacht) unter Umsténden, d. h. wenn keine Kontraindikation entgegensteht, alsletz-
te Méglichkeit an, um doch noch zu einem eigenen Kind zu kommen (47—57). Die Erfolgsrate
ist steigend (10 bis 30 Prozent der Versuche), die mit der Behandlung verbundenen Risiken (u. a.
Eileiter- oder Mehrlingsschwangerschaft) halten sich in Grenzen, vermehrte Mif3bildungen des
Kindes sind dabei nicht aufgetreten (57—61). Im Hinblick auf verschiedene Umstande und Va-
rianten dieses Verfahrens erheben sich allerdings ernste Bedenken und schwerwiegende Einwin-
de. Sie betreffen einmal die Behandlung iiberzihliger in-vitro gezeugter Embryonen, die nicht
transferiert, sondern je nachdem verworfen, zu Experimenten verwendet oder bestenfalls gefrier-
konserviert und der betreffenden Frau zu einem spiteren Zeitpunkt iibertragen werden; sodann
die Befruchtung der Eizelle einer (verheirateten oder unverheirateten bzw. alleinstehenden) Frau
mit Spendersamen, m. a. W. die sogenannte ,heterologe” Insemination, wobei auch an den paral-
lelen Fall der Eispende zu denken ist; schlieBlich die Ubertragung eines Embryos auf eine fremde
Frau, diesich vielleicht (aus finanziellen oder anderen Interessen) als bloBe ,Mietmutter” zur Ver-
fiigung stellt (61 f).

Unabweisbar stellt sich die Frage nach dem Beginn des (menschlichen) Lebens, auf die der Anthro-
pologe E. Schleiermacher eingeht. Zeigt sich humanbiologisch die Individualitét in der Je-Einma-
ligkeitinnerhalb einer uniibersehbaren Vielfalt von Kombinationsméglichkeiten der Erbfaktoren
und Umwelteinfliisse, so wird sie philosophisch ,als die Gesamtheit der Seinsweise eines Wesens
verstanden, die nur diesem einen Wesen eigentiimlich ist* (81). Sie schlie3t bei dem aufgrund sei-
ner Gehirnstruktur zu geistiger Entwicklung befihigten Menschen die Personalitiit in sich (82).
In der speziellen Frage der Simultan- bzw. Sukzessivbeseelung argumentiert der Autor zugunsten
der erstgenannten Auffassung, daf} also ,die Seele zusammen mit dem Beginn des Lebens in den
Keim eintritt” (83). Die Aussage, .daf} das neue individuelle Leben mit der Befruchtung der Eizelle
beginnt” (84), nimmt auf die Diskussion um die Personalitiit des menschlichen Lebens vor seiner
erst mit der Nidation entschiedenen Individuation (Ausschlu3 von Mehrlingsbildung)?nicht

Bezug.

Eine andere Frage betrifft die priinatale Diagnostik (T. M. Schroeder-Kurth), die sich zur Abkla-
rungder Normal- bzw. Fehlentwicklung des Ungeborenen verschiedener, nicht-invasiver (wieder
Ultraschall-Untersuchung) oder invasiver Methoden (wie der Amniocentese) bedient. Weil mit
Gefahren verbunden, bediirfen letztere einer besonderen Indikation, wiesie in betroffenen Fami-
lien und bei besonderen Risikogruppen gegeben ist (86—95). Mit dem Einsatz der prinatalen
Diagnostik verbindet sich das .,Angebot” des Schwangerschaftsabbruchs ,an die einzelne Frau
und Familie, die ein iiber dem Durchschnitt liegendes Risiko fiir eine spezifische und feststellbare
Erkrankung des Kindes hat® (89), ohne daf ihr damit die Entscheidung abgenommen werden
kann. Dabei wiegt eine Entscheidung fiir den Abbruch zumal dort schwer, wo aufgrund einer
mangelnden Diagnostizierbarkeit — auch die Moglichkeiten der Fritherkennung und der ange-
messenen Indikationsstellung sind begrenzt — in einem entsprechenden Maf3 damit zu rechnen
ist, daf3 ein in Wirklichkeit gesundes Kind get&tet wird (vgl. 95—106).

2 Vgl. die von A. Auer in seinem Beitrag ausdriicklich gestellte (dort freilich nicht zu erdrternde) .Frage, ob
werdendes Leben von Anfang an menschlich-personales Leben ist” (186). Einen Einblick in die Diskussion
bietet auch A. Elsisser (179—181).
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Dieses Problem kehrt auch im folgenden Beitrag iiber den Schwangerschaftsabbruch aus geneti-
scher und drztlicher Sicht (U. Tettenborn) wieder (109—114), wo der Arzt letztlich auf seine per-
sonliche Gewissensentscheidung verwiesen wird, ,solange die Geburt eines schwergeschidigten
Kindes nur durch Schwangerschaftsabbruch verhindert werden kann und solange noch gesunde
Feten wegen fehlender diagnostischer Méglichkeiten abgetrieben werden, um ein méglicherweise
krankes Kind nicht bekommen zu miissen” (114).

II. Rechtliche Regelungen

Die Entwicklung auf dem Gebiet der Gentechnologie hat eine Tragweite angenommen, die auch
die fiir die Rechtsordnung Zustéindigen auf den Plan ruft. Zudem haben neue Methoden der Hu-
manreproduktion Rechtsunsicherheiten nach sich gezogen, die der Behebung bediirfen. Schlie3-
lich tangiert die priinatale Diagnostik und der aufgrund derselben vorgenommene Schwanger-
schaftsabbruch aus eugenischer (kindlicher) Indikation grundsitzlich auch das Recht.
Hinsichtlich der Gentechnologie sind vor allem die Interessen der (in Art. 5 des bundesdeutschen
Grundgesetzes verbiirgten) freien Forschung einerseits und des Gefahrenschutzes andererseits
auszugleichen (N. Binder), wobei letzterer Leben und Gesundheit nicht nur der Forscher und ihrer
Mitarbeiter selbst, sondern dariiberhinaus auch der Umwelt und der Nachwelt betrifft. ,Soweit*
nimlich, wie A. Eser in seinem Beitrag zur Humangenetik feststellt, ,mit der Anwendung dieser
neuen Methoden Risiken fiir den einzelnen Menschen oder die Menschheit insgesamt verbunden
sind, kann deren Hinnahme nicht im subjektiven Belieben des einzelnen Forschers stehen, son-
dern muf} gegeniiber der gesamten Rechtsgemeinschaft legitimiert und verantwortet werden”
(130 f). Damit ist noch nichts iiber die Art und Weise entschieden, in der einem méglichen Mif3-
brauch der Forschungsfreiheit vorgebeugt werden soll, und es mag durchaus richtig sein, hier eher
fallweise und subsidiir titig zu werden. Wie der Verfasser im einzelnen darlegt, stellt die Amnio-
centese in der Absicht eines geschlechtsspezifischen Schwangerschaftsabbruchs keine Heilbe-
handlung dar und bringt eine Diskriminierung zum Ausdruck. Hinsichtlich der ,heterologen” In-
semination begriinden die damit verbundenen Rechtsprobleme gleichwohl kein generelles
strafrechtliches Verbot, innerhalb der Ehe ;wird man in der Kiinstlichkeit dieses Vorgangs (= der
extrakorporalen Befruchtung) schwerlich schon eine Verletzung der Menschenwiirde im rechtli-
chen Sinne erblicken kénnen”. Allerdings ist .eine besonders sorgfiiltige Nutzen-Risiko-
Abwigung erforderlich’, wobei — schwierig genug — .nicht zuletzt auch die Interessen des zu
erwartenden Kindes mitzuberiicksichtigen” sind. Daf3 eine befruchtete Eizelle praktisch schutzlos
ist, erscheint dem Verfasser .rechtspolitisch héchst bedenklich”, Erst recht ist im Falle .der Ver-
schmelzung von menschlichen und tierischen Ei- und Samenzellen . . . eine fundamentale Gren-
ze iiberschritten”. Ebenso ist eine die menschliche Identitiit verindernde Genmanipulation in
Keimbahnzellen sowie eine die Individualitit aufhebende Klonierung ,rechtlich nicht zu verant-
worten”. Selbst beim therapeutischen Gentransfer in Kérperzellen und bei der Genomanalyse, die
im iibrigen nicht zu einer ,eugenischen Diskriminierung” fithren darf, bleibt der ,Begriff der
,Krankheit’ und des ,Erbschadens’ kritisch zu iiberpriifen” (133—144).

Ill. Herausforderung der theologischen Ethik

Wihrend der Rechtsordnung eine spezifische Zielsetzung zukommt, stellt sich die Frage der mo-
dernen Genetik und des Umgangs mit dem Ungeborenen der theologischen Ethik unmittelbar und
umfassend. Zu einer orientierenden Stellungnahme herausgefordert, hat sie sich zugleich ihrer
spezifischen Kompetenz und damit der Begriindung ihrer Aussagen zu vergewissern. Darauf
kommt in einem ersten Beitrag iiber Genforschung und Gentechnologie J. Reiter zu sprechen,
wenn er unter Absage an eine eigene ,Gen-Ethik” die Aufgabe des Ethikers vornehmlich darin
sieht, .den technologischen EntwicklungsprozeB kritisch zu begleiten und sich dabei zum Anwalt
des Menschen, seiner Wiirde, seiner Rechte, aber auch seiner Pflichten zu machen” (148), m. a.
W. die ethischen ,Prinzipien auf die besondere gentechnische Problemsituation anzuwenden und
so zu normativen Losungsmoglichkeiten und Entscheidungen zu kommen” (149). Zuginge zu
konkreten Normen bilden die Prinzipien der Verallgemeinerung, der Fairness, der Menschenwiir-
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de und der Verantwortung — letzteres besonders von H. Jonas in seiner Zukunftsdimension ver-
deutlicht (149—153). Darin kommen auch weltanschaulich-religiése Wertpriferenzen zum Tra-
gen, wie sie innerhalb der katholischen Kirche insbesondere von den letzten Papsten herausge-
stellt wurden, die dabei fiir die Achtung der menschlichen Personwiirde und die therapeutische
Ausrichtung der Gentechnologie eingetreten sind (153 —156). Damit ist (entgegen einem einseitig
normativen Naturverstindnis stoischer Priigung) der verindernde und gestaltende Eingriff in die
Natur grundsitzlich nicht verwehrt, steht jedoch, wie es die ,10 Gebote fiir Gentechnologen”
(159—161) ausdriicken, unter dem Kriterium der Therapie und der Unantastbarkeit der Wiirde
der menschlichen Person.

Damit sind bereits die ,Grundsitze medizinischer Ethik” beriihrt, die V. Eid aufzeigt. Alle Ethik
meint ja die Verantwortung fiir das Gelingen des uns zur Gestaltung aufgegebenen Lebens und
Zusammenlebens, wobei sich dem drztlichen Handeln die besondere Aufgabe stellt, ,dem Gelin-
gen des Lebens dann zu dienen, wenn dieses in besondere physische und psychische Krisensitua-
tionen gerit” (164). Es hat mit der Ausrichtung auf das Heil und Wohl des Kranken gleichzeitig
dessen von keinen Eigenschaften oder Fahigkeiten abhéingende, die Stirken und Schwichen um-
greifende Wiirde zu wahren (165—167).

Speziell zum Problem der extrakorporalen Befruchtung und der Experimente mit menschlichen
Embryonen nimmt A. Elsisser Stellung. Im Blick auf die Grenze zwischen der aufgegebenen
Steuerung und der entwiirdigenden Manipulation ist seine Antwort .ein bedingtes Ja", d. h. ein
Ja zu den heilenden und férdernden therapeutischen MafBnahmen unter Ausschaltung techni-
scher Verfahren, die den Menschen zum bloBen Objekt technischer Mach- und Verfiigbarkeit de-
gradieren® (171). Die extrakorporale Befruchtung als ,ultima ratio” zur Behebung des Leidens-
druckes der Sterilitiit gilt — in Weiterentwicklung lehramtlicher Aussagen — als sittlich erlaubt
(172—175), wobei (um nur diesen Punkt aufzugreifen) gegen eine ,Halb-Adoption®, mag hier
auch das Verstindnis der Elternschaft in einem Wandel begriffen sein, sehr wohl Bedenken beste-
hen (177). In der Frage der experimentellen Forschung an in-vitrogezeugten menschlichen Embry-
onen fithrt die unterschiedliche Auffassung iiber deren individual-personalen Status zu keinem
einheitlichen Urteil, insofern das klare Verdikt iiber alle eigenmiichtigen oder ziichterischen Expe-
rimente nicht ,jene Experimente (betrifft), die entweder der Grundlagenforschung oder der Ver-
besserung der conditio humana oder auch eindeutig therapeutischer Zielsetzung dienen” (182).
Diese Verantwortung bzw. die Ausschaltung von Mi3briuchen sollte auch in der Rechtsordnung,
die derzeit jene Embryonen ohne jeden Schutz lif3t, ihren Niederschlag finden.

Mit der heute vielgenannten eugenischen (oder kindlichen) Indikation fiir einen Schwanger-
schaftsabbruch setzt sich schlieBlich A. Auer auseinander. Er beruft sich darauf, ,daf3 priinatales
und postnatales menschliches Leben die gleiche Wiirde haben und die gleiche Bewertungerfahren
miissen”, wobei ,Krankheit und MiBbildung nicht als MaBstab fiir Entscheidungen eingesetzt
werden diirfen” (187). Beziiglich der prinatalen Diagnostik anerkennt Auer die Entlastung, die
den allermeisten Schwangeren geboten werden kann und diese motiviert, die Schwangerschaft
auszutragen. Dennoch fiihrt ein negativer Befund immer wieder zum Abbruch, L3t diesen das
(bundesdeutsche) Strafgesetz dochstraffrei, ,wenn . . . dringende Griinde fiir die Annahme spre-
chen, daf} das Kind infolge einer Erbanlage oder schidlicher Einfliisse vor der Geburt an einer
nicht behebbaren Schidigung seines Gesundheitszustandes leiden wiirde, die so schwer wiegt,
daB die Fortsetzung der Schwangerschaft nicht verlangt werden kann”. Stellt damit der Gesetzge-
ber wesentlich auf die Mutter und die ihr zumutbare Belastung ab, so muf3 die Entscheidung doch
«auch die ethischen Anspriiche des werdenden Lebens mitberiicksichtigen® (191). Allein wenn es
sich ,um einen giinzlich miBformten Fetus handelt, dem das biologische Substrat fiir geistige Voll-
ziige definitiv ermangelt, wird man nicht von Personalitit und darum auch nicht von Tétung
eines Menschen sprechen kénnen” (193). Im iibrigen wird die wachsende Unbereitschaft, ein
(auch nur méglicherweise) behindertes Kind anzunehmen, die Behinderten in der Gesellschaft,
mag man auch heute ein Engagement fiir sie an den Tag legen, als schmerzliche Ablehnung treffen
(197).
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Das bereitwillige Ja auch zu einem behinderten Kind schlieBt die Inanspruchnahme genetischer
Beratung, von der dieletzten Beitriige des Buches handeln, keineswegs aus. Thr Ziel ist, ,méglichst
noch im Vorfeld kiinftiger Schwangerschaften alles dafiir zu tun, daB3 die Nachkommen der Rat-
suchenden moglichst gesund geboren werden kénnen” (212). Wo ein genetisches Risiko den Ver-
zicht auf eigene Kinder nahelegt, bietet sich als Alternative vor allem die Adoption an (233 f),
wihrend der Gedanke einer ,heterologen” Insemination (231—233) keine ungeteilte Zustimmung
finden kann. Erst recht kann der aus eugenischen Griinden durchgefiihrte Schwangerschaftsab-
bruch schwerlich vor dem theologisch-sittlichen Anspruch bestehen. Hier unterscheiden sich je-
doch die Auffassungen. Indem das Buch diese Divergenzen nicht unterdriickt, triigt es dazu bei,
die redliche Auseinandersetzung — auf beiden Seiten — lebendig zu erhalten.

Linz Alfons Riedl

Auf Gott hin denken*

Der Herausgeber dieses Bandes nennt mehrere Griinde, die ihn bewogen haben, eine Auswahl
aus den deutschsprachigen Schriften Piet Schoonenbergs zu verdffentlichen: neben dem Zeichen
des Dankes fiir eine lange Zeit der freundschaftlichen Verbundenheit steht an erster Stelle die Ab-
sicht, ,diesen liebenswiirdigen und bescheidenen, originellen und frommen Denker seinen Freun-
den im deutschen Sprachgebiet in Erinnerung zu bringen’, ihn, der am 1. Oktober 1986 sein 75.
Lebensjahr vollendet.

Wer Schoonenberg kennt, weif3 sich gewif3 solidarisch mit dieser Absicht des Herausgebers: es
gilt, ein Werk in Erinnerung zu rufen, das mit theologischer Redlichkeit und in kritischem Engage-
ment ein Stiick jener Aufbruchsgeschichte mitgepragt hat, wie sie durch das Ereignis des Zweiten
Vatikanischen Konzils gesamtkirchlich legitimiert wurde.

Der vorliegende Band umfaBt mit seiner Dreiteilung die Hauptthemen der theologischen Ausein-
andersetzung P. Schoonenbergs: 1. Der Gott der Menschen — 2, Die Menschen Gottes — 3. Der
Gottmensch.

Eine kurze Besprechung dieses Buches ermé&glicht wohl nur Andeutungen, doch soll der Versuch
unternommen werden, die markanten und die fiir das theologische Anliegen Schoonenbergs ty-
pischen Zentralthemen aufzuzeigen. Man trifft sicherlich einen ganz entscheidenden Aspekt im
Werk des Theologen, wenn man auf jenes unermiidliche Interesse verweist, welches da heif3t:
~Auf Gott hin denken” Gottes ,Transzendenz’ liB3t jede theologische Rede scheitern, welche sich
anschickt, ,iiber” Gott gleichwie iiber ein ,Objekt” zu verhandeln. ,Die Transzendenz Gottes be-
sagt sicher, daB Gott nicht auf die Welt reduziert werden kann” (31). .Uber” Gott kann nicht gere-
det werden, von ihm zu reden kann aber auch nicht heiflen, daf3 ,alle Aussagen iiber Gott nur
als Aussagen iiber menschliche Haltungen” (57) zu interpretieren sind.

Das theologische Anliegen, ,auf Gott hin” als auf ,Transzendenz” hin zu sprechen, weif sich frei-
lich konfrontiert mit der Wirkungsgeschichte einer michtigen Tradition, welche mit der Trans-
zendenz Gottes dessen Unverinderlichkeit und mit der Unbegrenztheit Gottes dessen Unbetrof-
fenheit durch die Geschichte dieser Welt behauptete. P. Schoonenberg hat die Auseinander-
setzung mit dieser Tradition niemals aufgegeben; wie ein roter Faden durchzieht diese Problema-
tik sein ganzes Werk; unverkennbar manifestiert sichim ProblembewuBtsein eines Theologen die
Priasenz und die Ablose eines Systems.

In dem Abschnitt zur Frage nach einer ,personalen” Dimension der Wirklichkeit Gottes hilt P.
Schoonenberg ausdriicklich daran fest, ,daf3 Gott und Welt nicht zwei sind, aber auch nicht eins”
(64), denn ,Gott ist nicht ein Exemplar einer méglichen Gattung der ,Seienden’ . . . (65). Die
Transzendenz Gottes — ein Axiom des christlichen Glaubens — mahnt zur kritischen Begegnung

* SCHOONENBERG PIET, Auf Gott hin denken. Deutschsprachige Schriften zur Theologie. Hg. v. Wil-
helm Zauner. (267.) Herder, Wien 1986. Pappb. S 240.—/DM 35,—.
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mit jeder Rede, die Gottes Wirklichkeit in den begreifbaren ProzeB einer umschreibbaren Ge-
schichte hinein aufgehoben sieht: ,Gott wird nicht Gott, er wird nur immer mehr unser Gott” (38).
Mit diesem Gedanken nihern wir uns einem weiteren zentralen Anliegen des Theologen: das
theologische Festhalten an der Transzendenz Gottes fordert verstindlicherweise die Rede von
Gottes Immanenz, von dessen Bezogenheit auf die menschliche Wirklichkeit und deren Ge-
schichtlichkeit heraus: ,Gott . . . durchdringt uns, nicht trotz seiner Transzendenz, sondern we-
genseiner Transzendenz’ (37). Gottes Wirken an unsund in uns bedeutet nicht dessen Grenze oder
die Aufhebung von Transzendenz: ,Die Grenze zwischen ihm und uns ist unsere Grenze, nicht
die seinige” (65). Gottes ,Unverinderlichkeit” fordert nicht die theologische Ausgrenzung seiner
JIdentifizierung beziiglich der Welt” (37); Gottes Sein ist ,Mit-Sein” und ,In-Sein” (41).

P. Schoonenberg ist sich der wirkungsgeschichtlichen Bedeutung, aber auch der Unzuliinglich-
keit der traditionellen Theologie bewuf3t: immer wieder wird Thomas von Aquin und dessen dif-
fizile Erérterung der ,Unbezogenheit” und ,Bezogenheit” Gottes zur Welt in die Auseinanderset-
zung eingebracht, um den neuzeitlichen Aspekt einer Rede von Gott an der Tradition zu messen.
Karl Rahners Wort, daB3 Gott ,in und trotz seiner Unveriinderlichkeit wahrhaft etwas werden
kann. Er selber, er in der Zeit* (SZTh IV, 147, Anm. 3), dieses Wort wird von Schoonenberg als
theologischer SchluBstein in das Gebiude der eigenen Uberzeugung eingesetzt.
DieKonsequenz der Beschiftigung mit all diesen Fragen zielt nicht auf intellektuelle Selbstdarstel-
lung des Theologen: es geht ihm um den ,Gott der Menschen®|

Mit dem zweiten Teil des Buches (,Die Menschen Gottes”) nimmt Schoonenberg auf jenen The-
menbereich Bezug, welcher das breite Spektrum der anthropologischen und geschichtstheologi-
schen Probleme umfaf3t. Das Anliegen des Theologen, die traditionellen Sichtweisen kritisch zu
befragen, wird auch hier deutlich spiirbar. So werden die Wurzeln des tiefgreifenden Konflikts
zwischen einer traditionellen Schopfungstheologie und einer wissenschaftsorientierten Evolu-
tionstheorie analysiert, so werden die Spannungen zwischen Okkasionalismus und Deismus
aufgedeckt, indem die zuvor reflektierte Gottes-Problematik gezielt eingebracht wird. Die an-
thropomorphen, kreatianistischen Mi3verstindnisse werden ausgerdumt: ,Inund durch die Welt
realisiert der Schépfer immer Neues . .. Gott ist der Schépfer einer schopferischen Welt. In
diesem Satz ist alles zusammengefaf3t . . ., daB niimlich Gott als Schépfer immer titig ist, da er
immer durch innerweltliche Ursachen titig ist, und daB er auf diese Weise in der Welt immer Neu-
es hervorbringt” (138f).

Die einleuchtende Selbstverstindlichkeit so mancher Thesen P. Schoonenbergs verhiillt dem
<heutigen” Leser freilich deren vorausgehende Konfliktgeschichte; in besonderer Weise gilt dies
fiirjene thematische Erérterung, die zur Geltung der theologischen Arbeit P, Schoonenbergs wohl
am meisten beigetragen hat: der ,Versuch einer neuen Deutung der Erbsiindelehre” (162). Es
scheint hier dem Dogmatiker wirklich gegliickt zu sein, die klassische Erbsiindetheologie mit
dem neuzeitlichen Verstindnis des Menschen als einer freien Subjektivitiit vermittelt zu haben:
mit den Begriffen der ,Situation” und des ,Situiertseins der Person” (166) werden die klassischen
Aussagen vom ,erbsiindlichen Zustand” und der ,Tatsiinde Adams* (171) auf eine Ebene gehoben,
auf der in einer anthropologischen Reflexion ,die Siinde der Welt” (162) in deren universaler Be-
deutung zur vollen Geltung kommt. ,Der erbsiindliche Zustand ist in unserem Willen, er haftet
unserer Freiheit an, aber nicht durch eigene Entscheidungen oder eigene Haltung des Subjekts,
sondern gerade insoweit seine Freiheit durch die Siinde anderer situiert ist” (172 f).

Der dritte Abschnitt des vorliegenden Bandes enthilt weitgehend christologische Uberlegungen.
Die Beschiftigung mit den dogmatischen Konflikten um die ,Eine-Natur-Christologie” und die
«Zwei-Naturen-Christologie” lebt hier freilich nicht aufgrund eines dogmengeschichtlichen Inter-
esses neu auf, die Wiederaufnahme eines schon éfters behandelten Themas verdankt sich viel-
mehr einem ganz spezifischen Interesse: die Bezugnahme ,zu einem christologischen Okumenis-
mus” (203).

Im Kontext der christologischen Gedanken sind ebenfalls die letzten Kapitel (,Tod des Menschen
und Tod Christi; ,Der Erste der Entschlafenen”) zu lesen, die konkret aus der Bearbeitung einer
Eschatologie-Vorlesung an der Kath.Theol. Fakultit Linz hervorgegangen sind.
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Der kurze inhaltliche ,Streifzug” durch die vorliegende Auswahl aus den deutschsprachigen
Schriften Schoonenbergs soll nicht ohne ein Wort des Dankes an den Herausgeber abgeschlossen
werden: mit dem biographischen Interview am Beginn des Bandes ist es zudem auch gegliickt,
aufBer den theologischen ,Gedanken” auch den ,Menschen” in Erinnerung zu bringen, der solche
Gedanken ,auf Gott hin” gedacht hat. Mit P. Schoonenberg ist ein spannendes Stiick der kirchli-
chen ,Aufbruchsgeschichte” unseres Jahrhunderts prasent: konfrontiert mit der Tradition und in
deren theologischen Modellen verwurzelt, hat er die Anstrengung um eine menschlich glaubwiir-
dige, theologisch redliche und kirchlich verantwortungsvolle Darstellung von Glaubenswahrhei-
ten nicht gescheut. Durch alle Erfolge und MiBBerfolge hindurch blieb er eines gewif3: ,liebenswiir-

dig und bescheiden, originell und fromm”.

Linz

Walter Raberger
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Besprechungen

Der Eingang der Rezensionen kann nicht gesondert
bestitigt werden. Die Korrekturen werden von der
Redaktion besorgt. Bei Uberschreitung des Umfan-
ges ist mit Kiirzungen zu rechnen. Nach Erscheinen
der Besprechung erhalten die Rezensenten einen, die
Verlage zwei Belege.

ZUM SCHWERPUNKTTHEMA

B Schriftenreihe der Westfilischen Wilhelms-Uni-
versitit Miinster. (Neue Folge, Heft 5). Eingriffin die
Vererbung. (89.) Aschendorff, Miinster 1985. Kart.
DM 14,—.

Dieses vom Rektor herausgegeben und unter der
Schriftleitung von Heinz Dollinger stehende Bind-
chen enthilt fiinf gedruckte Vortrige aus dem Studi-
um generale des Wintersemesters 1984/85 zur ak-
tuellen Problematik des méglichen gezielten
Eingriffs in die menschliche Erbmasse. Der Zoologe
Klaus Heckmann liefert einen ausgezeichneten und
sehrinstruktiven kurzen AbriB zum aktuellen Stand
der modernen Gentechnik mit jhren verschiedenen
Einsatzm&glichkeiten, ihren industriellen Méglich-
keiten, ihren heute absehbaren Vor- und Nachteilen.
Der Beitrag von Widukind Lenz, einem Human-
genetiker, geht zwar kurz auf die mégliche Korrektur
von Erbkrankheiten iiber Gentransfer in somatische
Zellen ein, beriihrt aber kaum die wichtige Frage des
Standes der heutigen Wissenschaft hinsichtlich der
Ubertragung von Genen in die Keimzellen von Ver-
suchstieren. Der lapidaren Feststellung, daB3 derarti-
ge Gentransfers in die Keimbahn des Menschen nicht
machbar seien, kann man sich kaum anschliefen.
Nach dem wissenschaftshistorischen und -ethischen
Aufsatz von Richard Toellner folgt das ausgezeich-
nete Referat des Theologen Franz Béckle iiber die
ethische Problematik; gentechnologische Fragen
und Anwendungsbeispiele werden mit groBer Sach-
kenntnis diskutiert und passieren hinsichtlich ihrer
ethischen Folgen Revue. Die sehr positive Einschiit-
zung der Folgen dieser modernen Methoden ist her-
vorzuheben. Bei der méglichen Anwendung am
Menschen wird mit wohltuendem Realismus zwi-
schen mittelfristigen Méglichkeiten und utopischen
Hirngespinsten unterschieden sowie deren ethische
Konsequenz vorsichtig abgeschitzt.

Den AbschluBB bildet ein Aufsatz des Juristen Helmut
Kollhosser iiber die rechtlichen Aspekte, bei dem
aber leider wieder dieleidige Frage der In-vitro-Ferti-
lisation ausfithrlich besprochen wird, die zwar juri-
stisch einigermaBen ergiebig ist, aber nicht als Ein-
griff in die Vererbung des Menschen gelten kann.
Dadurch wird die am Anfang des Buches erzielte
Klarheit hinsichtlich dessen, was genetische Verin-
derung ist, wieder vernebelt.

Graz Gregor Hégenauer
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B PIECHOWIAK HELMUT (Hg.), Ethische Pro-
bleme der modernen Medizin. (Moraltheologie in-
terdisziplinir). (182.) Griinewald, Mainz1985. Kart.
DM 32,—.

Die den ethischen (und christlichen) Heilungsauf-
trag wahrnehmende Medizin steht heute ihrerseits
und in vielfiltiger Hinsicht unter dem Kriterium des
Sittlichen, m. a. W. unter dem ,Maf3 der Menschlich-
keit” (11). Bereits innerhalb der medizinischen Aus-
bildung sollte deshalb der ethischen Fragestellung
stirker Rechnung getragen werden. Im Sinne eines
solchen Lehrangebotes verstehen sich die diesem
Sammelband zugrundeliegenden Vortriige. Auch
ohne den Willen zu umfassender Systematik stecken
die elf Beitrége ein breites Spektrum an Problemen
grundsitzlicher und spezieller Art ab.

Am Anfangsteht die Frage nach der Sicht der Krank-
heit und dem Menschenbild der heutigen Medizin.
R. Kautzkyverweist hier u. a. auf die Bedeutung der
rechten Selbsteinschitzung des Arztes im therapeu-
tischen Prozef8 (.themenzentrierte Interaktion statt
Manipulation®), auf die Beriicksichtigung des psy-
chisch-somatischen Doppelaspektes des Menschen
sowieauf ,dieauBerordentliche Kompliziertheit und
die dadurch bedingte Sensibilitit . . . desMenschen
als Ganzem® (21—23). — Auf die konkrete Thematik
der Gefihrdung des Ungeborenen durch die Még-
lichkeiten der extrakorporalen Befruchtung und der
prinatalen Diagnostik geht ]. Griindel ein. Im Riick-
griff auf die theologisch-ethische Argumentations-
struktur (mit der Unterscheidung des formalen und
materialen  Verhaltenselementes sowie der
Wertungs- und der Tatsachenurteile) vermager trotz
restriktiver lehramtlicher Stellungnahmen zu fol-
gern, extrakorporale Befruchtung und Embryo-
transfer seien ,nicht von vornherein und grundsitz-
lich als unsittlich abzulehnen’, solange bestimmte
Kriterien, u. a. der Ausschluf3 miBbriuchlicher
Praktiken, gewahrt wiirden (42). Auch das (beding-
te) Ja zur priinatalen Diagnostik resultiert aus der
Riicksicht auf jene Schwangerschaften, die dadurch
nicht abgebrochen werden (46). Den angefithrten
Argumenten fiir eine heterologe Insemation werden
ernste Bedenken entgegengehalten (47—49). — H.
Piechowiak selbst trigt kritische Anmerkungen zur
Diskussion um die Katastrophenmedizin vor, zu
welcher der anschlieBende Beitrag von H. Theml
speziell im Hinblick auf die atomare Bedrohung bzw.
den Atomkrieg Stellung nimmt. Hier geht es insbe-
sondere um die (grundsitzlich bedenkenswerte) Fra-
ge, unter welchen Bedingungen Vorbereitung auf
Hilfeschadenkénne (69), d. h. denKatastrophenfall
wahrscheinlicher und gréBer mache. Jedenfalls ist
dem Satz zuzustimmen, ,die Ursachen der Gefahr-
dung und Verletzung von Leib und Leben (seien) fiir
die Qualitit des drztlichen Auftrages (nicht) irrele-
vant” (79). — Eine besondere Form der Organver-
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pflanzung stellen Knochenmarktransplantationen
dar, die hier sowohl von der medizinischen Seite her
(Ch. Bender-Gétze) als auch unter der Riicksicht der
psychischen Belastung (A. Liiers-Wegscheider) err-
tert werden. Wo sich ,Heilen als Belastung “ (86) dar-
stellt, st6B8t man an Grenzfragen medizinischer
Ethik, sei es im Hinblick auf die Freiwilligkeit des
Helfers (Spenders) oder auf die Abwigung zwischen
einem raschen, erlésenden Tod und einem langdau-
ernden Siechtum (93. 103f).

Auch die folgenden beiden Beitriige betreffen kon-
krete Fragen, nimlich die Frage der Experimente an
Menschen, die H. Jonas von philosophischer Seite
her erwigt, sowie die Frage der Placebo-Gaben (H.
Piechowiak). Kann selbst um den Preis einer Ver-
langsamung des Fortschritts der einzelne nicht ver-
pflichtet oder gezwungen werden, sich fiir ein Expe-
riment zur Verfiigung zu stellen, so ist gerade bei
Abhingigen (z. B. Kranken) auf die Einsicht und freie
Entscheidung zu achten. Dem Kranken und nicht der
Gesellschaft ist der behandelnde Arzt unmittelbar
verpflichtet. Darum ist grundsitzlich auch die Ge-
heimhaltung des Experiments als ernste Gefihrdung
des Vertrauensverhiltnisses zum Arzt abzulehnen,
selbst wenn es hier Grenzfille geben mag. Damit ist
auch schon das Problem der Placeboverabreichung
beriihrt, die lediglich einem Bediirfnis des Patienten
abhelfen will. Ethisch betrachtet ist sie weder als un-
schadlich (Gefihrdung des Vertrauens) noch, weil
vonder therapeutischen Intention getragen, einfach-
hin als Betrug zu werten. Aufklirung, Risikoabwi-
gung und wissenschaftliche Bedeutung sind fiir ihre
sittliche Zulissigkeit maBgeblich. — Anregungen
fiir das Gespriach mit dem kranken Menschengibt W.
Pisarski, das Thema der Sterbebegleitung (ein-
schlieBlich des Ars moriendi) behandelt D. Ritschl,
bevor zuletzt D. v. Engelhardt von der Literatur her
noch einmal auf den Umgang des Kranken mit der
Krankheit und seine Beziehung zum Arzt zu spre-
chen kommt.

Der Band gibt einen Einblick in die ethische Argu-
mentation sowie in den Diskussionsstand einzelner
Themen. Wiederholt zeigt sich die Schwierigkeit,
einem ethischen Dilemma zu entgehen. Zugleich
deckt die Erérterung spezieller Probleme (wie des
medizinischen Experiments) grundlegende und tra-
gende Werte menschenwiirdigen Zusammenlebens
auf. SchlieBlich wird der Leser, dem eine wertvolle
und verliBliche Orientierung geboten wird, auch fiir
die weiterfithrenden Literaturhinweise zur medizini-
schen Ethik (176—181) dankbar sein.

Linz Alfons Riedl

ETHIK

B ENGELHARDT PAULUS (Hg.), Gliick und ge-
gliicktes Leben. Philosophische und theologische
Untersuchungen zur Bestimmung des Lebensziels.
(Walberberger Studien, Philosophische Reihe, Bd.
7). (260.)M. Griinewald, Mainz1985.Ln. DM 42,—.

Dieim vorliegenden Band gesammelten Aufsitze ge-
hen auf eine Veranstaltung der philosophisch-theo-
logischen Arbeitsgemeinschaft der Dominikaner
Hochschule Walberberg im Jahr 1977 zuriick; sie

wurden fiir die Veroffentlichung neu bearbeitet und
sind von unterschiedlicher Liinge. Es finden sich fol-
gende Beitridge: K. Albert, Religionsphilosophische
Bemerkungen zum platonischen Gliicksbegriff; G.
Bien, Das Gliick, die ,erste Freude” und die mensch-
liche Natur. Zur Theorie der Lust bei J. Bentham, J.
St. Mill und Aristoteles; K. Held, Entpolitisierte Ver-
wirklichung des Gliicks. Epikurs Brief an Menoi-
keus; P. Engelhardt, Wer ist fiir das Gliick verant-
wortlich? Eine offengebliecbene Frage der
Grundwertediskussion; H. Deuser, Die Frage nach
dem Gliick in Kierkegaards Stadienlehre; Eu. Biser,
Der Weg zum gegliickten Leben. Ein kleines Kapitel
zum Verhiltnis von Glaube und Lebensgliick; G.
Meyer, Das Alltagswissen und die Kriterien des ge-
gliickten Lebens. Zum Beitrag von A. Schiitz. Zuletzt
schreibt R. Neudeck iiber Gliick, Natur und Solida-
ritit bei A. Camus. Die Deutungen und Zuordnun-
gen, die hier auf wenigen Seiten vorgenommen wer-
den, sind beachtlich.

Die einzelnen Beitriige setzen sich mit verschiedenen
philosophischen Lésungsversuchen der Gliicksfrage
auseinander. Dies bedeutet, daf3 der Leser mithsame
Anmarschwege auf sich nehmen muB, bis er die Ak-
tualitéit der geschichtlichen Antworten auch fiir die
heutige Fragestellung erkennt. Andererseits bewirkt
dieser Verfremdungseffekt, daB man sich von der
vordergriindigen Art, mit der heute vielfach an die
Gliicksfrage herangegangen wird, 16st und man et-
wis von der Grof3e und Weite ahnt, um die es dabei
geht.

Unterstrichen sei der knappe Beitrag von Biser, der
theologische Zusammenhinge aufdeckt. Lebens-
gliick bedeutet Verbundenheit mit Gott, die in Jesus
einen Namen bekommt und die sich auswirkt in der
begliickenden Gemeinschaft mit anderen. Jesus
bringt Eindeutigkeit; damit verliert die Begegnung
mit Gott und mit den anderen diein ihrschlummern-
de Ambivalenz und wird zur eindeutig begliicken-

den Begegnung.
Linz Josef Janda

B BLATTNER JURGEN, Toleranz als Struktur-
prinzip. Ethische und psychologische Studien zu
einer christlichen Kultur der Beziehung. (Freiburger
theol. Studien, Bd. 129). (478.) Herder, Freiburg
1985. Kart. DM 58,—.

Die umfassende und umfangreiche Studie wurde im
WS 1983/84 von der Theol. Fakultit der Universitit
Freiburg als Dissertation angenommen. Es soll be-
reits durch den Titel zum Ausdruck kommen, daf3
Toleranz nicht nur eine wiinschenswerte und not-
wendige moralische Eigenschaft, sondern die we-
sentliche Struktur menschlicher Begegnung ist. In
einem 1. Hauptteil wird zuniichst die Geschichte der
Toleranz von den Anfingen des Christentums bis zur
Gegenwartnachgezeichnet. Im Anschluf3 daran wer-
den die verschiedenen Spannungsfelder aufgezeigt,
in denen die Toleranz steht: Toleranz zwischen Dog-
matismus und Relativismus, zwischen Autoritaris-
mus und Liberalismus, zwischen Konformismusund
Individualismus, zwischen Moralismus und Prag-

matismus.
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Der 2. Hauptteil befaf3t sich mit der psychologisch-
anthropologischen Seite des Problems. Es geht hier
um einstellungs- und kognitionstheoretisch orien-
tierte Befunde zum Konstrukt Toleranz, Die Versu-
che, das Toleranzphinomen mit den der Psychologie
verfiigbaren MeBmethoden zu erfassen, verlangen
vom Leser viel Bereitschaft und Aufmerksamkeit, da
sienicht immer ganz leicht zu entwirren sind. Ein ab-
schlieBendes Kapitel weist auf den Stellenwert der
Toleranz in einer christlichen Ethik hin.

Vielfiltig sind die Fragen, die mit dem Begriff der To-
leranz zusammenhingen. Es ist verstindlich, daB
Toleranz zunichst als Forderung nach der eigenen
Glaubensfreiheit auftritt, daB es aber viel schwerer
ist, sie auch anderen zuzugestehen. Schwierigkeiten
ergebensich gerade dann, wenn aus einem pragmati-
schen Nebeneinander ein bereicherndes Miteinan-
der werden soll, wobei weder der Andersdenkende
noch seine Uberzeugung unterdriickt werden sollen.
Das Problem ist aber immer wieder, wie das Ideal
von Toleranz, Liebe und Gerechtigkeit in einem
rechtlich geordneten Gemeinwesen zum Ausdruck
gebracht werden kann und soll. Was man in der
Theorie als Ideal erkennt und bejaht, scheitert nicht
selten an der Unfshigkeit, es in einer konkreten Ge-
sellschaftsstruktur umzusetzen. Es sollte auch nicht
vergessen werden, daf} die Entwicklung der Toleranz
gffensichtlich an das Erwachen der Vernunft gebun-

en ist.

Die Studie ist solid gearbeitet und bringt eine Fiille
bedenkenswerter Einsichten; sie hitte jedoch durch
Straffung und das Weglassen mancher Passagen, die
nicht im engeren Sinn zum Thema gehéren, noch ge-
wonnen.

Linz Josef Janda

H BREUNING WILHELM/HEINZ HANSPETER
(Hg.), Damit die Erde menschlich bleibt. Gemeinsa-
me Verantwortung von Juden und Christen fiir die
Zukunft. (191.) Herder, Freiburg 1985. Kart.
DM 39,—.

Das vorliegende Buch vereinigt die Referate des ge-
gen Ende 1983 in Simpelveld in den Niederlanden
stattgefundenen Expertengesprichs zum Thema
.Begriindung des Ethischen im Judentum und Chri-
stentum” sowiedes anschlieendin Aachend
fithrten Gesprichskreises ,Juden und Christen”. An-
liegen war das Bedenken einer gemeinsamen
ethischen Antwort auf die bedriingenden globalen
Lebensfragen der Gegenwart. Gewissermaflen darin
eingebettet ging es auch um die Aufarbeitung der
Vergangenheit bzw. um den Umgang von Juden und
Christen miteinander.

Wihrend sich der Erlanger Rechtsmediziner Hans-
Bernhard Wuermerling und der Freiburger Straf-
rechtler Albin Eser eher grundlegenden Fragen der
Medizin bzw. der Wissenschaftsverantwortung wid-
men, liefert Erich Zenger, Alttestamentler aus Miin-
ster, eine schdpfungstheologische Exegese der Prie-
sterschrift. Auf diese drei christlichen Autoren, die
auf denchristlich-jitdischen Dialognoch nicht einge-
hen, folgen drei jiidische Autoren, die in ihrer Weise
eine cher jitdische Selbstdarstellung — allerdings in
Dialogabsicht — zu liefern versuchen. So widmet
sich der in Paris lehrende Philosoph Emanuel Levi-
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nasdem ,Beten ohnezubitten” als einer ,Anmerkung
zu einer Modalitiit des Jiidischen”. AnschlieBend be-
faBt sich Michael Wyschogrod (New York) mit Fra-
gendes Zugangs zu einer biblischen Ethik im gegen-
wirtigen Judentum, wobei er u. a. zwischen
rationaler und autonomer Ethik und der jiidischen
Theozentrik einen Wesensunterschied erblickt. Die
eindringlichsten Ausfii en finden sich wohl im
Beitrag von Emil L. Fackenheim (Torontound Jerusa-
lem) iiber ,Die menschliche Verantwortung fiir die
Schépfung” bzw. ,Zur Aktualitit der Thora nach
Auschwitz’, die in der Erkenntnis gipfeln, da8 Juden
(aber auch Christen) vom Menschen als dem Eben-
bild Gottes — u. U. unter Einsatz des eigenen Lebens
— Zeugnis ablegen miissen. Unter den weiters fol-
genden christlichen Autoren sucht der polnische
Theologe J6zef Tischner iiber die Bestimmung der
Arbeit als weitgefaB3ten Dialog, der sich als Akt des
freien Willens als schépferisch in die Tat umgesetzte
Wabhrheit versteht, deutlich zu machen, daf3 die pol-
nische Solidarititsbewegung, die sich primir weder
als politische noch religiése, sondern als ethische Be-
wegung versteht, gegen die sozialen Konsequenzen
eines monologisch verstandenen und auf Macht und
Gewalt basierenden Arbeitsverhiltnisses prote-
stiert. Ausdriicklich als Beitrag zum Dialog zwi-
schen Juden und evangelischen wie katholischen
Christen deutet seine Ausfii en der Bochumer
Philosoph Richard Schaeffler. Nachdem der Ent-
wurf einer ,Menschheitsethik’ als ideologische
Machtverschleierung unter universellen Ideologie-
verdacht gestellt werden miisse, kdnne gerade eine
biblische Ethik einer in Unheil und Schuld verstrick-
ten Menschheit Wege der Umkehr und des Heils wei-
sen. Wilhelm Breuning und Hanspeter Heinz versu-
chen abschlieBend eine Auswertung der
Dialoggespriiche vor allem auch im Hinblick auf die
uns fordernden ﬂberlebensfragen zu bieten,
Insgesamt liegt hier ein vielfach anregendes Buch
vor, das eine breite Leserschaft als Dialoghilfe fiir Ju-
den und Christen gleichermaf3en verdient.

Graz Alois Wolkinger

B GRABNER — HAIDER ANTON, Ethos und Re-
ligion. Entstehung neuer Lebenswerte in der moder-
nen Gesellschaft. (208.) Griinewald, Mainz 1983.
Kart. DM 32,—.

Das im Vorwort angegebene Ziel der Studie ist die
Analyse der ,Transformation von Lebenswerten” im
européischen Kulturraum. Dazu werden nach einem
duBerst knappen allgemeinen religionsphinomeno-
logischen Teil vor allem die christlichen Religionen
und verschiedene weltanschauliche Theorien nach
ihren Werten befragt. Beziiglich des Christentums
bewegt sich die Analyse von den ,Jiidischen Vorfah-
ren” bis zur ,Jesus-Bewegung’, mit Beriicksichtigung
gewisser nichtjitdischer Einfliisse. Werte und Nor-
men werden demnach zuerst aus dem Glauben ge-
schopft, .weil Gott so ist oder so handelt, muf} der
Menschsoundso handeln” (56). Jesus mit seinen An-
hingern tritt dann als Erneuerer und Reformer in
diese Kultur, Ohne weiter auf die in der Geschichte
auftretenden Verinderungen der Wert- und Norm-
strukturen (z. B. durch den Platonismus, Aristotelis-
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mus oder die neuzeitlichen Wissenschaften) bezug-
nehmend, wird eine Analyse der .modernen
Gesellschaft” (67) angeschlossen, wobei der Umfang
dieses Teiles von den verschiedenen Denkrichtun-
gen, wie Determinismus, Szientismus, Behavioris-
mus, itber Marxismus bis zum Idealismus und Exi-
stentialismus duflerst schemenhaft ausgefallen ist.
Demgegeniiber nehmen die Ausfithrungen iiber Hu-
manismen und davon ausgehende Bewegungen
einen groBeren Raum ein, worunter auch verschie-
denste psychologische Richtungen, z. B, Gestaltthe-
rapie, Bioenergetik, Encounter-Bewegung usw. bis
zu Meditation, Mystik und Kommunikationstheo-
rien subsumiert werden. Dabei fillt auf, daB die phi-
losophischen und weltanschaulichen Denkansitze
einfach nebeneinander gestellt werden und weder sy-
stematisch prizis differenziert, wenn etwa als einzi-
ges Modell fiir den Idealismus die Existenzphiloso-
phie exemplifiziert wird (81 ff), noch ausreichend in
ihren Begriindungsstrukturen wiedergegeben wer-
den. Um die Weltstruktur denkgeschichtlicher An-
sitze herausschilen zu kénnen, bediirfte es schon
intensiverer Forschung. Historisch gewachsene
Religionen lassen sich dann leicht neben pejorativ
verwendeten Denkmodellen giinstig darstellen, wo-
bei selbst da die Religionen m. E. etwas zu liberali-
. stisch vorgestellt werden (z. B. 69).

Eine kritische Auseinandersetzung ist mit den ak-
tuellen Kommunikations- und Sozialisationstheo-
rien und den sich darauf stiitzenden Praxen zu fin-
den, die interessante Zusammenhinge in bezug auf
deren Wertstrukturen zeigen. Die Analyse der heuti-
gen Zeit geht bis zur Riistungsfrage und den zugrun-
deliegenden Ideologien.

DieStudiebringtals Fazit, da3 humane Werteimmer
nur approximativ zu erreichen sind, was einerseits
nur eine relative Freiheit des Menschen nach sich
zieht, und daB andererseits die Religion, sofern sie
eine offene und kreative ist, durch ihren metaempiri-
schen Charakter einen entscheidenden Einfluf3 inder
Wertekonstitution hat. Insgesamt wire es wiin-
schenswert gewesen, daf3 der Umfang der Studie,
aufgrund der vielfiltig auftretenden Fragen, durch
detaillierte Analysen erweitert worden wire.

Steyr Enrico Savio

@ RAUCHFLEISCH UDO, Psychoanalyse und
theologische Ethik. Neue Impulse zum Dialog. (Stu-
dien zur theologischen Ethik, Bd. 18). (151.) Univer-
sititsverlag, Freiburg/Schweizund Herder, Freiburg
i. B. 1986. Kart. DM 29,50.

Verf, ist klinischer Pychologe in Basel. Er will ,dem
wenig mit der psychologischen Theorie Vertrauten
einen Uberblick iiber die grundlegenden Positionen
der Psychoanalyse vermitteln” und zugleich das in-
terdisziplinire Gesprich anregen (9). Nach einer
Darstellung des psychoanalytischen Modells wer-
den folgende Themen aufgegriffen: Sexualitit aus
psychoanalytischer Sicht; ethisch bedeutsame
Grundsitze der psychoanalytischen Therapie;
Schuld und Schuldgefiihle; der echte Glaubensvoll-
zugund die Bergpredigt. Eshandeltsich dabeium Be-
reiche, die im Mittelpunkt des tiefenpsychologi-
schen wie des ethischen Interesses stehen.

Verf. versteht es, die Sichtweite der Tiefenpsycholo-
gie verstandlich und zugleich differenziert darzustel-
len. Eine verbreitete Auffassung, daf} die Tiefenpsy-
chologiediereligise Uberzeugung nur als Flucht aus
der Wirklichkeit sieht und daf sie die eigene Sehwei-
se praktisch absolut setzt, kann als iiberwunden gel-
ten. Damit wird der Weg fiir ein nicht vorbelastetes
Gespriich frei. Die Begegnung mit einem Gespriichs-
partner, der religiosen Glauben als Ausdruck einer
reifen Personlichkeit anerkennt, der aber auch um
die Gefahr weiB, daB} sich in duB8eren Glaubensfor-
men psychische Unreife artikuliert, kann zu einem
besseren Verstiandnis der eigenen theologischen Po-
sition beitragen.

Tiefenpsychologische Gesichtspunkte kénnen und
sollen eine theologische Ethik nicht ersetzen, diirfen
von ihr aber auch nicht vernachlissigt werden. Auf
eine Kurzformel gebracht hei3t das, daB3 nicht nurzu
fragen ist, was der Mensch soll, sondern auch da-
nach, waser kann. Auchwennder Ethik mehrals das
Sollen und der Pychologie eher das Kénnen zuzu-
ordnen ist, so ist doch von beiden die jeweils andere
Position mitzubedenken. In der Psychologie kommt
dies schon dadurch zum Ausdruck, daf} sie notwen-
digerweise von einem bestimmten Menschenbild
ausgeht, auch wenn dieses nicht benannt wird.
Wer sich oder andere zu einer dem Christentum ent-
sprechenden altruistischen Lebensweise bekehren
will, miifite bedenken, daB sich eine solche Bekeh-
rung auch nur ulerlich vollziehen kann, Eingelern-
te duBere Verhaltensweisen haben dann die gegentei-
ligen Wiinsche nur verdeckt. Diese ,bése Demut”
(135) ist Ursache dafiir, daf} Nichstenliebe das Zu-
sammenleben manchmal mehr belastet als ermég-
licht. Das verstindlich geschriebene Buch kann als
bedeutender Beitrag fiir das interdisziplinire Ge-

spriich gelten.
Linz Josef Janda

FUNDAMENTALTHEOLOGIE

M WALDENFELS HANS, Kontextuelle Funda-
mentaltheologie. (UTB-Grof3e Reihe). (552.) Verlag
F. Schéningh, Paderborn u. a. 1985. Geb. DM 48,—.

In der Fundamentaltheologie herrschte seit Jahr-
zehnten ein empfindlicher Mangel an einer zusam-
menfassenden Darstellung. Die vorhandenen Lehr-
biicher waren allzu sehr der alten Apologetik
verpflichtet, wiesen Fragen zuriick und verteidigten
einfachhin die kirchliche Lehre. So ist es héchst er-
freulich, daB3 im Jahre 1985 gleich drei Fundamen-
taltheologien erschienen sind, die bewuB3t das Ge-
spriach mit den Fragen unserer Zeit aufnehmen und
auf diese Weise heute die Rechtfertigung des Glau-
bens zu geben versuchen: Die Fundamentaltheolo-
gie von Heinrich Fries, die ersten Biinde des vierbin-
digen Handbuch der Fundamentaltheologie, sowie
die Kontextuelle Fundamentaltheologie von Hans
Waldenfels.

Waldenfels hat seine Fundamentaltheologie in fiinf
Teilegegliedert. EinI. Teil bietet eine Einleitung in die
christliche Theologie insgesamt, wobei der An-
spruch des Christentums angesichts der Religionen,
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der verschiedenen Philosophien und des Atheismus
aufgezeigt und begriindet wird. Am Ende dieses 1.
Teils wird das Ziel einer kontextuellen Fundamen-
taltheologie umrissen, die die alte Apologetik im po-
sitiven wieim negativen Sinn ,aufzuheben” fihig ist.
Deml. Teil korrespondiert der V. Teil, der weithin die
klassischen fundamentaltheologischen Fragen der
theologischen Erkenntnislehre abhandelt (Glau-
benserkenntnis, Gotteswort — Menschenwort,
Schrift und Tradition). Das Hauptgewicht des Bu-
ches liegt auf den Teilen II bis IV: II. ,Grund (aller
Theologie): Gott spricht”; III. ,Weg: ,Durch Jesus
Christus, unseren Herrn'*; IV. ,Ort: ,In der Gemein-
schaft der Kirche”. Diese drei Teile: Gotteslehre und
Lehre von der Offenbarung, fundamentaltheologi-
sche Christologie und Ekklesiologie sind parallel
aufgebaut. Sie beginnen jeweils mit einer einfiihren-
den Beschreibung des christlichen Selbstverstind-
nisses. Ausfiihrlich wird dargestellt der Kontext der
christlichen Aussage in heutiger Philosophie und in
den nicht-christlichen Religionen. Ein dritter Ab-
schnitt stellt die Zugiinge vom heutigen Kontext zur
christlichen Botschaft dar. In einem letzten Ab-
schnitt wird jeweils eigens die Frage nach der mégli-
chen Vermittlung, der Bedeutung fiir die konkrete
Lebensfithrung und fiir das spirituelle und prakti-
sche Engagement, die hieraus folgen, thematisiert.
Die Kontextuelle Fundamentaltheologiehat ein Spe-
zifikum in dieser Hinwendung zur Praxis, in der Be-
miihung, die spirituelle Dimension der Theologie
sichtbar zu machen. Diesem Ziel dienen teilweise
ausfiihrliche Zitate. VerhiltnismaBig breit angelegt
ist fir eine Fundamentaltheologie der christologi-
sche Teil, sowie — der wissenschaftlichen Herkunft
des V. entsprechend — der Blick auf die nicht-
christlichen Religionen. Dem Buch ist deutlich anzu-
sehen, dafB es aus der Lehrtitigkeit des Vf, hervorge-
. gangen ist. Es ist klar gegliedert, fiir den Studenten
und den interessierten Praktiker gut zu lesen. Daf3 es
zusammen mit zwei anderen Fundamentaltheologen
erschienen ist, mindert seinen Wert in keiner Weise.
Gerade der Vergleich der unterschiedlichen Positio-
nen und Schwerpunktsetzungen wird dazu beitra-
gen, daB nicht allein die konkrete Fragestellung vor-
angetrieben wird, sondern auch, dafB} die jeweilige
Position besonders plastisch zu werden vermag. So
ist diesem Buch als Lehrbuch und als Dokument fiir
eine Form, heute Fundamentaltheologie zu verste-
hen, eine weite Verbreitung zu wiinschen.
Miinchen Peter Neuner

DOGMATIK UND OKUMENIK

B SCHUTZCHRISTIAN, Einfithrungindie Pneu-
matologie. (322.) Wissenschaftliche Buchgesell-
schaft, Darmstadt 1985. Kart. DM 69,—.

Die Pneumatologie, die in der westlichen Theologie
seit langem die Rolle eines Stiefkindes innehatte, ist
dabei, die Kinderschuhe abzustreifen und einen an-
gemessenen Platz im Rahmen der dogmatischen
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Traktate einzunehmen. Als groBer Schritt im ,Legiti-
mierungsprozeB” darf die zu besprechende ,Einfiih-
rung in die Pneumatologie” gewertet werden, wenn
sie auch selbst nicht den Anspruch erhebt, iiber eine
Lerste Bestandsaufnahme” hinauszugehen.

Im ersten Teil (A) fithrt Vf. in Notwendigkeit, Ver-
stindnis und Geschichte der Pneumatologie
(7—145) ein. Dann (B) wird das biblische Zeugnis
vom Heiligen Geist beigebracht (146—181) und
schlieBlich (C) werden bestimmte Dimensionen
theologischer Rede vom Heiligen Geist erdrtert
(182—298).

1. Es hat verschiedene Ursachen, warum in der west-
lichen Kirchein den letzten Jahrzehnten der Ruf nach
einer eigenstindigen Pneumatologie zunehmend
lauter wurde. Der breite Ficher charismatischer Be-
wegungen aller Couleurs, die problematische Situa-
tion der Gliubigen in einer technisierten Welt, die
der Prophetiebedarf, die tellung christlicher
Geisterfahrung durch fernéstliche ,Spiritualitat”
und Scharlatanerie, das allenthalben beklagte Defi-
zit von Glaube und Theologie u. a. m., zwangen die
Theologie zu einer mehr als intellektuellen Riickbe-
sinnung auf das biblische Zeugnis vom Heiligen
Geist und auf seine vielgestaltige Ausfaltung in der
«Zeit der Kirche".

Der Blick in die Geschichte des christlichen Geistver-
stiandnisses fingt intellektualistische Mi3verstind-
nisse, romantische Entstellungen, lithmende Angst,
befreiendelnitiative, Prophetie und Utopien der Ver-
gangenheit ein. Dennoch, besser gerade deswegen
insistiert V. auf der ,unverzichtbaren Funktion des
pneumatischen Momentes* heilsgeschichtlicher
Dogmatik. Theologen sollen sich prophetisch-kriti-
schem pneumatologischem Denken offenhalten und
in Kommunikation (nach auf3en) mit anderen Fach-
wissenschaftlern, etwa mit Okologen und Physi-
kern, ja sogar mit Dichtern treten. ,Die Zeit verste-
hen heiBlt ja: Horen, was der Heilige Geist zum
Zeitgeist sagt” (16). Auch innertheologisch miisse
pneumatologischem Denken mehr Raum zugeteilt
werden. Der Konnex zwischen Pneumatologie und
den dogmatischen Traktaten Ekklesiologie,
Gnaden- und Sakramentenlehre, Christologie,
Schépfungslehre und Eschatologie ist viel deutlicher
herauszustellen, als das gerade in den letzten Jahr-
hunderten geschehen ist.

2. Im zweiten Teil greift V¥. die Forschungsergebnisse
der neueren alttestamentlichen und neutestamentli-
chenExegeseauf, betont jedoch zu Recht, daB3 das bi-
blische Zeugnis vom Heiligen Geist nicht in einem
Jfeststehenden Begriff* von Geist eingefangen wer-
denkann. Die Aussagen der Schrift beziechensich we-
niger auf das Wesen des Heiligen Geistes als auf seine
greifbare Wirksamkeit und Heilsfunktion (146) und
sind schon deswegen nicht in ein System zu zwingen.
Das Israel des Alten und des Neuen Bundes hat das
Wirken des Geistes Gottes eben zuerst erfahren und
erst dann den Versuch unternommen, diese Erfah-
rung zu artikulieren. Alles Leben verdankt sich der
.ruah’, dem Atem Gottes. Dem Menschen kann eine
besondere Partizipation an Gottes Geist zuteil wer-
den, die vor allem in der .Dynamik geschichtlicher
Ereignisse transparent” wird, indenen .sich die, ruah’
Gottes als Geschichtsmacht” betitigt. Vom Neuen



Testament aus gesehen kénnen die alttestamentli-
chen Geistaussagen als Verweise auf die ,Zukunft
Gottes und seines Geistes” im Neuen Bund betrachtet
werden (153). Die ,Entdeckungsfahrt® (154) durch
die einschlagigen neutestamentlichen Texte (Mar-
kus, Matthdus, Lukas, Paulus, Johannes) erbringt
reiche Frucht, die Vf. im dritten Teil hervorragend
auswertet.

3. Auf dem dogmengeschichtlichen und biblischen
Hintergrund versucht Vf. nun durch ,streng syste-
matische Uberlegungen” (182) die fiir unsere Zeit re-
levanten Dimensionen theologischer Geistrede zu
erarbeiten. Es fallen zunichst ,Bemerkungen zum
Sprachgebrauch von Geist” (182—189). Dann wer-
den Zusammenhinge erértert, in denen Theologie
und Kirche vom Geist reden (.Geist ist Geist”; Geist
und Trinitit; Geist und Sohn; Geist und Glaube). Ein
weiterer Abschnitt sieht den Geist als Lebensquelle
und Freiheitsprinzip christlicher Existenz. Weil Ge-
genwart und Wirken des Geistes in der Welt untrenn-
bar mit der Kirche verbunden sind, ist im vorletzten
Abschnitt von der Kirche als Gemeinschaft des Hei-
ligen Geistes” und abschlieSend vom Geist des Gebe-
tes” die Rede.

Viel ist an diesem Buch erfreulich. Einiges davon ist
hier nochmals zu vermerken: Uberall spiirt man das
Streben des V£. nach einer pneumatologisch verfaf3-
ten Theologie. Sowohl die Glaubensbegriindung als
auch das Selbstverstindnis christlicher Existenz ha-
ben oft vergessene pneumatologische Komponen-
ten, die es zu erkennen gilt. Theologie ist hier nicht
abstrakte Reflexion. Es ist wohl dem ,Atem des Gei-
stes” zuzuschreiben, wenn Vf. pneumatologischen
Erkenntnissen bis in ihre mystischen und liturgi-
schen Ausfaltungen nachgegangen ist (vgl. beson-
ders 62—69). Dem Buch ist gute Aufnahme zu

wiinschen!
Regensburg Adam Seigfried

B RAHNER KARL, Glaube in winterlicher Zeit.
Gespriche mit Karl Rahner aus den letzten Lebens-
jahren. Hg. v. P. Imhof und H. Biallowons. (248.)
Patmos, Diisseldorf 1986. Kart.

In den Jahren vor seinem Tod hat K. Rahner wieder-
holt die Situation der Kircheals ,winterliche Zeit* be-
zeichnet und damit sagen wollen, dafl nach dem Auf-
bruch des Konzils und den iiberbordenden
Diskussionen der Nachkonzilszeit inzwischen eine
Phase eines gewissen Riickzugs, einer Konzentration
und des Selbstschutzes spiirbar sei. Ein Klimawech-
sel scheint den Wandel in den LebensiuB3erungen be-
dingt zu haben, wobei nicht recht deutlich ist, woher
er rihrt. Solchen klimatischen Kennzeichnungen
haftet immer auch etwas Subjektives an, ganz abge-
sehen davon, daf sie zunichst einfach beschreiben
und noch gar nicht werten wollen. So kann es sein,
daB sich in einem solchen Wort auch das Empfinden
im Blick auf die eigene Lebenslage duBlert, wenn sich
denn der Winter mit dem Ende auch eines Menschen-
lebens verbinden 1a8t. Der Band unter diesem Titel
sammelt 30 Gespriichstexte, von denen 13 allein fiir
dasJahr1984, indem Rahner Ende Mirz starb, nach-
gewiesen sind. AnlaB fiir diese ungewshnlich grofie
Zahl von Gespriichen war die Vollendung seines
80. Lebensjahres.

Die Herausgeber haben den Bestand sachlich in vier
Gruppen zu ordnen gesucht. Die erste ,Lehrer der
Theologie” umfaBt fiinf Gespriche vornehmlich bio-
graphischenInhalts, der aber durchausauf bestimm-
te theologische Fragen hin ausgerichtet ist. Es folgt
die Gruppe ,Einzelfragen der Theologie” mit neun
Gesprachen iiber so unterschiedliche Themen wie
~Rezeption des Thomas von Aquin’, ,Wissenschaft-
lichkeit der Theologie®, .Befreiungstheologie®, ,Be-
sessenheit und Exorzismus®, ,Drittes Vatikanisches
Konzil’, ,Konzil’, ,Zeitfragen®, .Friedensbewegung”
und ,Marienverehrung’, Natiirlich darf man nicht
tiefschiirfende Abhandlungen erwarten. Aber auch
die kurzen und klaren, oft ganz spontanen Antwor-
ten haben ihren Wert. Eine dritte Gruppe besteht aus
drei Gesprichen, iiberschrieben ,Begegnung mit der
Jugend’, und dieletzte Gruppelegt dann noch einmal
13 Gesprichstexte zum Thema Kirche der Zukunft*
vor, Damit deutet sich schon die Vielfalt der beriihr-
ten Fragen, aber auch jene der unterschiedlichen Ge-
sprichssituationen an. Nicht alles hat die gleiche
Tiefe und Wichtigkeit. Aber gerade das macht die
Lektiire interessant und zuginglich auch fiir solche,
die sonst Rahners Texte eher schwierig finden. Eines
namlich 148t sich diesen Texten auf keinen Fall ab-
sprechen: die Kraft der Anregung.

Man fragt sich, wieso dieses bunte Vielerlei so anre-
gend seinkann. Esliegt wohl an der Gestalt Rahners,
so daB} nicht von ungefihr der ,Lehrer der Theolo-
gie’, wie er eingangs vor den Leser hingestellt wird,
personlich in seinen Stellungnahmen wirkt. Und da
ist es letzten Endes nicht die Kirche der Zukunft oder
das Unbehagen iiber Situation und Aufgabe der Kir-
che und Theologie heute, sondern die Antwort, die
Gott heiflt, die entscheidet. Insofern kommt dem er-
sten Text der ganzen Sammlung eine Art Schliissel-
funktion zu, will man genauer sagen, was Rahner ge-
gen Ende seines Lebens vor allem bewegt hat. Gott
und die Gotteserfahrung einerseits, die bedriickende
Gottesunfihigkeit andererseits, wie sie weithin vor-
zuherrschen scheint, dasist die eigentliche Frage und
Aufgabe des Christentums heute. Sie ist umso drin-
gender als die Welt unserer Zeit durchaus nicht weni-
ger Probleme hat, sondern mehr, als sich der Mensch
heute weitaus bewuf3ter als Frage empfindet, ,dieich
allerletztlich nicht beantworten kann. Ich bin aber
der festen Uberzeugung, daB es dennoch eine Ant-
wort gibt. Sie hei3t Gott, und zwar gerade Gott als
der unbegreifliche, aber mich liebende, annehmende
heilige Gott des ewigen Erbarmens, des Friedens und
einer letzten, radikal sich durchsetzenden Sinnhaf-

tigkeit” (26).
Rom Karl H. Neufeld

@ URBAN JORG / WAGNER HARALD, Hand-
buch der Okumenik — Bd. 1. (352.) Bonifatius-
Druckerei, Paderborn 1985. Ppb. DM 48,—.

Das auf drei Biinde geplante Werk ist im ersten Band
vorwiegend historisch ausgerichtet. Nach einleiten-
den Begriffsbestimmungen der Herausgeber und bi-
beltheologischer Erérterungen (AT: J. Gamberoni;
NT: E. G. UntergaBBmair) iiber die Einheit des Volkes
Gottes und der Kirche behandelt H. J. Schulz Einheit
und Gemeinschaft in der alten und mittelalterlichen
Kirche. Seine Ausfithrungen zihlen zum Besten des
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Buches, auch wenn manche Sitze etwas iiberfrachtet
und manche Fachbegriffe nicht oder zu wenig erklart
sind. Die priignante Darstellung iiber 1054, 1274 und
1438/39, also iiber Schisma und Wiedervereinigung
mit der Ostkirche, zeugt von guter Sachkenntnis.
Wieso hier allerdings griechische Wérter in Um-
schrift, bei UntergaBmair hingegen in griechischen
Lettern gebracht werden, bleibt unerfindlich. S. 147
wird Clemens VII. als VI. gefiihrt, S. 157 Clemens
VIIL. als VII. W. Brandmiillers Beitrag iiber das Mit-
telalter (Von der Einheit zur Spaltung®) ist thema-
tisch wichtig. ,Einheitsstiftende Faktoren” werden
den .Fermenten der Auflésung® gegeniibergestellt.
Ob der 6kumenische Ton immer getroffen wurde,
bleibe dahingestellt. Auch scheint es in einer deut-
schen Abhandlung unangebracht, so oft vom ,Quat-
trocento” zu sprechen. Sixtus IV, unter die Pipste zu
reihen, diesich um die Hebung des religi6s-sittlichen
Lebens bemiiht haben (184), ist sicherlich problema-
tisch, vor allem wenn derselbe Papst wenig spiter als
Beispiel fiir eine .verweltlichte Auffassung des Papst-
tums” genannt wird (189). In bewihrter Weise
schreibt E. Iserloh iiber Reformation, Katholische
Reform und Gegenreformation. Seine Abhandlung
wiirde jedem Handbuch der Kirchengeschichte zur
Ehre gereichen. Aber diese Stirke ist zugleich eine
Schwiche. Geboten wird eben eine allgemeine Dar-
stellung, statt daf3, wie man es in einem Handbuch
der Okumenik erwarten wiirde, die Ansitze und
Versuche, die verlorene Einheit wiederherzustellen,
markant herausgearbeitet worden wiren., J. F. Wer-
ling beschreibt verschiedene Initiativen vom 17, bis
zum 19. Jh., H. J. Urban solche des 19. Jh., die den
Weg zur grof3en 6kumenischen Bewegung des 20. Jh.
schon erkennen lassen. Hier wird Bd. 2 den Faden
aufgreifen.

Linz Rudolf Zinnhobler

B Okumenisches Forum. Grazer Hefte fiir konkre-
te Okumene. Hg. v. Institut fiir 5kumenische Theo-
logie und Patrologie der Theol. Fakultit Graz und
dem Interkonfessionellen Arbeitskreis Okumenein
der Steiermark” (Eigenverlag). Nr. 7, 1984 (209.)
S 80.—; Nr. 8, 1985 (388.) S 100.—.

Die rithrigen Grazer Gremien, die sich der Okumene
verschrieben haben, legen mit diesen beiden Heften
beachtliche Publikationen vor. In Heft 7 sind schon
die einleitenden Beitrige sehr aufschluBreich: Ulrich
Kiihn, ,Taufe — Eucharistie — Amt, Stationen auf
dem Weg zur Einheit der Kirche’, beleuchtet diese
wichtigen Fragen vor dem Hintergrund der Lima-
Texte, welche die angezogenen Probleme zwar noch
nichtlésen, aber eine Wegmarkierung fiir die weitere
Arbeit darstellen. Richard Puza schreibt ,Zur
Rechtsstellung der ,Sekten’ in Osterreich®; Hugo
Schwendenwein zeigt LOkumenische Perspektiven
des neuen kirchlichen Gesetzbuches” auf; Johannes
B. Bauerlaf3t dazu ,Bemerkungen zum neuenkirchli-
chen Rechtsbuch” folgen. Den Hauptblock stellt die
vollstindige Dokumentation der ,Dritten Okumeni-
schen Akademie” in Graz am 23. und 24. November
1984 dar mit Beitrigen von Heinrich Fries, Einheit
in Sicht?, Gunther Wenz, ,Herrenmahl und Amt*,
und Fritz Czoklich, Okumene publik”. Statements
zeigen den Stand der Okumene aus der Sicht der alt-
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katholischen Kirche, der Methodisten und der
Orthodoxie auf. Nachrufe auf die beiden gro3en
Theologen Karl Rahner und Edmund Schlink wer-
den gefolgt von einem Vortrag eines evang. Theolo-
gen zur theologischen Existenz nach Luthers
Tischreden.

Das betrichtlich erweiterte Heft 8 ist dem Promotor
des 6kumenischen Anliegens, dem Univ.-Prof. Dr.
Winfried Gruber zum 60. Geburtstag gewidmet;
dem Jubilar wird in den Beitrégen fiir sein Charisma,
fiir seine 6kumenische Offenheit und Aufgeschlos-
senheit gedankt, ebenso fiir seine Bereitschaft, .den
Wagen' der Okumene iiber noch unbefestigtes, viel-
fachschwankendes Terrain voranzuschieben”. Die23
Beitrige kommen hauptsichlich aus drei kumeni-
schen Tagungen zwischen November 1984 und Jin-
ner 1985. Mit der Feier und dem Gottesdienst der
Christen setzen sich die Liturgiker Philipp Harnon-
court (Graz) und Klausjiirgen Heinrich (Wien) aus-
einander. Beitrige zu den Lima-Konvergenzerkli-
rungen iiber Taufe, Eucharistie, Amt kommen von
Ulrich Kiihn (Wien), Raphael Schulte (Wien), Hans-
Christoph Schmidt-Lauber (Wien) und Bischof Mi-
chael Staikos (Wien). Aufgenommen ist auch die 4.
theologische Konsultation der Konferenz Européi-
scher Kirchen in Croydon (GroBbritannien) im No-
vember 1985 mit Beitréigen von Nikos Nissiotis (At-
hen), Archimandrit Gennadios Limouris (Genf) und
Dumitru Popescu (Genf). Dem deutschen Bibelwis-
senschafter Kardinal Bea und seinem Weg zur Oku-
mene gilt der Beitrag von Johannes B. Bauer (Graz).
In der Darstellung Vielfalt in der Einheit aus der
Sicht der Orthodoxie”, hebt Grigorios Larentzakis
(Graz) die Bedeutung des letzten gemeinsamen Kon-
zils in Konstantinopel 879/80 hervor. Siegfried Wie-
denhofer (Miinchen) zeigt am Beispiel des Siinden-
verstindnisses mogliche Wege einer 6kumenischen
Hermeneutik. Alois Wolkinger (Graz) interpretiert
Spannungsfelder der Okumene von oben und unten.
Philosophische Wege einer universalen Okumene
beim ,Dialog im Pluralismus der Kulturen® erlautert
Florian Uhl (Graz). Alexandros Papaderos (Kreta)
sieht am Beispiel von Kol 1,15—23 Jesus Christus als
Herrn der einen Welt und Kirche. Richard Bruch
stellt als jiidischen Beitrag zur religiésen Toleranz
und als religionsgeschichtliches Dokument Mendel-
sohns ,Jerusalem” vor; schlieBlich entwickelt Otto
Kénig (Graz) Fragen zu einer Theologie der Zeit im
Spannungsfeld von Theologie und Technologie. Der
Jubilar kann und darf sich freuen iiber diese Jubi-
lsumsgabe, die auch allen anderen an der Okumene
Interessierten wertvolle Aufschliisse zu geben
vermag.

Linz Peter Gradauer

MORALTHEOLOGIE

8 HUNOLD GERFRIED/KORFFWILHELM (Hg.),
Die Welt fiir morgen. Ethische Herausforderungen
im Anspruch der Zukunft. (440.) Késel, Miinchen
1986. Geb. DM 39,80.

In diesem dem Bonner Moraltheologen Franz Béckle
zuseinem 65. Geburtstag zugeeigneten Sammelband
nehmen 34 Vertreter aus Wissenschaft, Kirche und
Politik zu den ethischen Herausforderungen Stel-
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lung, die im Hinblick auf die Zukunft an die Men-
schen von heute herantreten. Die Vielfalt der behan-
delten Themen, deren Bedeutsamkeit leicht ein-
leuchtet, weckt das Interesse des Lesers. Fragen der
Okologie, der Okonomie und der Entwicklungs-
politik kommen zur Sprache wie auch solche staat-
lich-gesellschaftlicher Art; der biotechnischen und
medienpolitischen Problematik wird Rechnung ge-
tragen wie auch neueren Diskussionen zur Funda-
mentalethik. Den Abschluf} bilden Beitriige zur in-
terkulturell-religiésen und zur kirchlich-christlichen
Herausforderung. Alles in allem eine dem Geehrten
wiirdige Festgabe.

Kirchbach Richard Bruch

B FURGER FRANZ, Ethik der Lebensbereiche. Ent-
scheidungshilfen. (280.) Herder, Freiburg—Ba-
sel—Wien 1985. Geb. DM 34,50.

Den nicht wenigen, die heute eine zusammenfassen-
de Darstellung der konkreten Ethik von aktuellem
Zuschnitt und zugleich handlichem Format suchen,
sei dieser — auch verlegerisch gefillig ausgestattete

. — Band des Luzerner Moraltheologen nachdriick-
- lich empfohlen. Es versteht sich von selbst, daB3

er bei weitem nicht alle einer speziellen Moraltheo-
logie anstehenden Fragen und Probleme aufgreifen
kann*(7), weshalbauch z. B. dieeigentlichen christli-
chen Grundhaltungen und der sogenannte ,religiose
Pflichtenkreis” nicht thematisiert werden. Die drei
nahezu gleich umfianglichen Teile erweitern jeweils
den Horizont von der eigenen Person (23--109) iiber
den mitmenschlichen Bereich (111—186) hin zu Ge-
sellschaft und Staat (187—260), wobei deutlich zu-
tage tritt, wie sehr die einzelnen Themen — es gibt
keine adiquate Systematisierung — iibergreifender
Natur sind (z. B. die Verfiigung iiber das Leben oder
Eheund Familie). Mit gutem Grund steht ,die Verant-
wortung des Menschen fiir seine eigene Persénlich-
keit* voran, gefolgt von Fragen des Berufes und der
Geschlechtlichkeit. Unter den ,Problemen des Le-
bensschutzes” finden sich u. a. die vieldiskutierten
Themen der Euthanasie, des Schwangerschaftsab-
bruchs, der Todesstrafe und der kiinstlichen Be-
fruchtung. Weitere Kapitel handeln von der Wahr-
haftigkeit, vom Umgang mit Besitz und Eigentum
sowie von den Aufgaben der Familie. Schliellich
kommen aus dem gesellschaftlich-politischen Be-
reich neben Grundprinzipien und Grundeinstellun-
gen Themen der Wirtschafts- und Rechtsordnung,
der Friedenssicherung und des Umweltschutzes zur
Sprache.

Wenn sich die Ausfithrungen als ,Entscheidungshil-
fen” (Untertitel) verstehen, dann, wie das vorange-
stellte grundlegende Kapitel (15—21) verdeutlicht,
in dem Sinne, daB} die individuelle Gewissensent-
scheidung bzw. Antwort auf Gottes Anruf der hu-
manwissenschaftlichen Ergebnisse und mitmensch-
lichen Erfahrungen keineswegs entarten kann, da
aber die darauf griindenden sittlichen Normen wie-
derum nur der Entlastung und Sicherung der persén-
lichen Entscheidung dienen.

Was der Buchtitel nicht direkt ausdriickt, handelt es
sich hier um eine theologisch konzipierte Ethik, die
allerdings — und dies aus prinzipiellen Erwégungen
(vgl. 5—21) — der natiirlichen, anthropologischen

Argumentation den ihr gebithrenden Raum gibt und
diese in das Verstiindnis des christlichen Glaubens
bzw. das christliche Menschenbild integriert. Dabei
werden, wiesich z. B. an der Behandlung der sexual-
ethischen Thematik (73—109) zeigt, beide Ebenen
nicht vermengt. Wird man auch innerhalb des
diesem Buch gezogenen Rahmens nicht immer aus-
fithrliche Begriindungen erwarten kénnen, so er-
staunt doch die Fiille der Informationen und Aspek-
te, die dem Leser geboten wird. Zudem geht die mit
Recht differenzierte Betrachtungsweise der einzel-
nen Probleme nicht auf Kosten klarer ethischer Kon-
sequenzen, z, B. in die Frage des Schwangerschafts-
abbruchs, der heterologen Insemination oder der
Sterilisation. Der alles durchziehende MaBstab da-
fiir ist der Mensch selbst mit seinen ihm zukommen-
den Rechten und seinem Angelegtsein auf die Ver-
wirklichung der .Menschlichkeit im vollen Sinn”
(260). Damit vermag das Buch einen Beitrag zur Re-
habilitierung der Moral im gesellschaftlichen Be-
wuBtsein zu leisten, die ja wesentlich fiir den Men-
schen ist.

Linz Alfons Riedl

B VIRT GUNTER (Hg.), Moral begriinden — Mo-
ral verkiinden. (112.) Tyrolia, Innsbruck—Wien
1985. Snolin S 168.—/DM 26,—.

Das Bandchen gibt ein Symposium und einen Vor-
trag wieder, die an der Universitit Salzburg gehalten
wurden. Im Symposium ging es um die Gegeniiber-
stellung von autonomer Moral und Glaubensmoral.
Alfons Auer, der eine autonome Moral im christli-
chen Kontext vertritt, und Hans Rotter, der von
einem heilsgeschichtlich personalen Ansatzausgeht,
stehen jeweils ganz zum eigenen Ansatz, gestehen
aber die Berechtigung auch des anderen Ansatzes
und die Erginzungsbediirftigkeit des eigenen zu.
.Das Gesprich hat gezeigt, da} die vielen offenen
Fragen doch so behandelt werden kénnen, daf3 die
gemeinsame Basis im groBen Kontext christlicher
Ethik sichtbar bleibt, wo immer man in den Verste-
henszusammenhang einsteigen mag” (G. Virt). Al-
bert Biesinger legt in zwei Beitrigen dar, wie die bei-
den Ansitze fiir den Religionsunterricht wirksam
gemacht werden kénnen. Der Vortrag von Adrian
Holderegger, der bei anderer Gelegenheit gehalten
wurde, steht insofern zum Symposium in Bezie-
hung, als er die Bedeutung des Ansatzes und der Me-
thode am Suizidproblem aufzeigt.

Man darf wohl festhalten, daf} die beiden Ansitze,
itber die im Symposium gesprochen wurde, ihre
Fruchtbarkeit, aber auch ihre Schwierigkeiten ha-
ben. Die Kritik Holdereggers an den bisherigen Ar-
gumenten zum Suizid ist beachtlich; er selbst will zur
Einsicht fithren, daB3 das angeblich freie Verfiigen des
Menschen iiber sich im Suizid in Wirklichkeit eher
ein Verlust als ein Gewinn an Freiheit ist.

Wien Karl Hérmann
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PASTORALTHEOLOGIE

B STENGER HERMANN, Verwirklichung unter
den Augen Gottes. Psyche und Gnade. (212.) Otto
Miiller Verlag, Salzburg 1985. Kart. S 210.—

Der Pastoraltheologe der theol. Fakultit Innsbruck
gilt als eine kompetente Autoritiit in Fragen, die Psy-
g}?logie und Theologie in einem Nahverhiltnis
en.

Die vorliegenden — zum Teil auch kurzen — Aufsiit-
ze geben Auskunft iiber die Bandbreite der Fragen
hierzu. Der Mensch als wiirdevolles und rechtsbe-
gabtes Subjekt steht als Problem an, gerade auch in
den Defizienzerfahrungen. Vf. versteht es, die Per-
s%ektive des christlichen Glaubens schonim Thema,
aber dann auch im Detail der Entfaltung der Proble-
me zum Tragen zu bringen. Es geht hier also nicht um
LFille’, es geht um Perspektiven, die vom Glauben,
freilich vom psychologisch gepriigten, geschulten
Glauben aktuell behandelt werden; z. B. .Begegnung
ist Verkiindigung” (133); .Ein Plddoyer fiir unschein-
bare Begabungen” (Untertitel, 142); .Glaubens-
nostalgie” (164), Feindesliebe zu sich selbst und zu
anderen” (176) u. a.

DaB es eine Verschrinkung von ,Psyche und Gnade®
gibt, wird dabei offensichtlich; daf3 statt der vielstra-
pazierten ,Selbstverwirklichung” eine .Menschwer-
dung unter den Augen Gottes” Platz greifen sollte,
deutet Stenger nicht nurim Vorwort (als [Kennzeich-
nung”) an. Mir scheint, daf3 man sagen kann: Dieses
Buch ist schon vor seiner konkreten Umsetzung und
Anwendung eine Hilfe.

Linz Ferdinand Reisinger

B HERR THEODOR, Arbeitgeber Kirche —
Dienst in der Kirche. Biblische und theologische
Grundlagen. (176.) Bonifatius-Druckerei, Pader-
born 1985. Kart. DM 24,80.

Vor allem im Zusammenhang mit der bevorstehen-
den Bischofssynode in Rom (1986) iiber Aufgabe
und Sendung der Laien wird — gerade im deutsch-
sprachigen Raum — eine umfassende und oft recht
emotionale Diskussion gefithrt: Wie steht es mit den
Laien in der Kirche, mit jenen, die hauptamtlich, be-
ruflich in der Kirche stehen? Mit grof3er Erwartung
greift man darum nach dieser Publikation; der Titel
138t Profundes erwarten, eben zur Thematik .Kirche
als Arbeitgeber”; ebenso aber auch die umgekehrte
Sichtweise: die Dienste in der Kirche”, Der Untertitel
bremst die Erwartungen freilich sogleich ein: Es geht
eigentlich um die Vorfragen, die hier als ,biblische
und theologische Grundlagen” angekiindigt werden.
Ausfiihrlich — wie esbei Dissertationeniiblich ist —
wird vorgearbeitet: neutestamentliche, lehramtliche
Basis des Dienstes; gemeinsame Verantwortung im
Urteil der Wiirzburger Synode. Dann werden — auf
recht theoretischem Niveau — kirchliche Dienstge-
meinschaft, sozial-karitative Dienste in der Kirche,
die Verantwortung im katholischen Krankenhaus
und die Laienaufgaben im RU thematisiert. Die ei-
gentlich brisanten Themen kommen aber auch im
letzten Kapitel ((berlegungen zur Profilierung des
kirchlichen Dienstes) nicht eigentlich zur Sprache.

Am Ende der Lektiire in diesem Buch hat man noch
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immer nicht das Gefiihl, daB es hier um eine wichti-
ge, jabrennende Frage fiir das Leben der Kirche geht.
Was (und wem) niitzen dann aber die vielen
JGrundlagen”?

Linz Ferdinand Reisinger

B HENTSCHEL WERNER J., Pastoralreferenten
— Pastoralassistenten. Zur theologischen Grundle-
gung ihres Dienstesim Umfeld der Gemeinsamen Sy-
node der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutsch-
land. (Extemporalia, Fragen der Theologie und
Seelsorge, Bd. 4). (116.) Franz-Sales-Verlag, Eich-
stitt-Wien 1986. Kart. DM 12,40.

Laientheologen als Quasigemeindeleiter, Pastoralre-
ferentenals, Amtstriiger ohne Weihe” — esist ein hei-
BerBoden, auf densich Werner J. Hentschel, wissen-
schaftlicher Mitarbeiter an der Katholischen
Universitit Eichstitt, mit seiner kiirzlich versffent-
lichten Lizentiatsarbeit vorwagt. Man meint auch
beinahe die Vorsicht zu spiiren, mit der er sich auf
dem gefshrlichen Terrain bewegt.

Es geht ihm um die theologische Grundlegung des
Dienstes der Pastoralreferenten und -assistenten. Er
kniipft dabei an das Konzil und vor allem an die Ge-
meinsame Synode in der Bundesrepublik Deutsch-
land an. DieDiskussionen um die Synodenbeschliis-
se iiber ,Die Beteiligung der Laien an der
Verkiindigung® und ,Die pastoralen Dienste in der
Gemeinde” nehmen einen breiten Raum ein.

Ein kurzer Uberblick iiber die gegenwirtige Situa-
tion zeigt allerdings, daB die Intention dieser Doku-
mente sowie der folgenden diesbeziiglichen Schrei-
ben der Bischofskonferenz, den Einsatz von
Pastoralreferenten auf bestimmte Funktionen in der
speziellen Seelsorge zu beschrinken, weithin unter
dem Druck der personellen Notsituation geopfert
wurde. Hentschel zitiert einen Artikel von Ottmar
Fuchs(inDiak 15, 1984, 151): ,Trotzmancher Gegen-
steuerungen sind etwa zwei Drittel der Pastoralassi-
stenten und -innen in der Bundesrepublik fiir eine be-
stimmte Gemeinde angestellt. Funktional geraten sie
dabei weit in den Bereich der Aufgaben, die bisher
Priester ausgefiillt haben.” (76) Dies ist die einzige
Zahlenangabe in diesem an Fakten sehrkargen Buch.
Bei der Darstellung der Position verschiedener Theo-
logen (H. ]. Pottmeyer, P. J. Cordes, W. Kasper, G.
Greshake, K. Rahner, P. Hiinermann) fillt auf, da8
ausschlieBlich Publikationen aus den Jahren
1967—1978 und frither behandelt werden. Anschlie-
Bend versucht Hentschel ,Theologische Eckdaten fiir
weitere Klarungsversuche” anzugeben. ,Wird die
Kirche als Sakrament verstanden, so heif3t dies, daf3
alle wesentlichen Vollziige der Kirche . . . sakramen-
tal gepragt(sind)” (83). Davon ausgehendkommtder
Autor schliefSlich zu der Grundoption, .den Dienst
des Pastoralreferenten langfristig mit einer Form des
Weihesakramentes zu verbinden” (97). Von konkre-
teren Losungsvorschligen schreckt er angesichts der
vielen von ihm aufgeworfenen offenen theologi-
schen Fragen zuriick.

Insgesamt ein Buch, das bemiiht ist, den bisherigen
Diskussionsstand zusammenzufassen und von ,per-
sonalpolitischen’ Problemen zu den dahinterliegen-
den theologischen Fragen vorzudringen, das aller-
dings @iber ein Hinterfragen kaum hinauskommt.



Seit Ende der siebziger Jahre ist die Diskussion um
diese neuen pastoralen Dienste eingeschlafen. Auf
den Posaunenstof3, der ein Wiedererwachen bringt,
wird man wohl weiter warten miissen.

Linz Markus Lehner

B Reihe: Bausteine Gemeinde. Predigten. Hg. v.
Katholische Hochschulgemeinde, Eichstatt. Kart. Je
Bd. ca. DM 7,50.

Im Windschatten bekannter Verlage entfaltet sich
immer wieder Unbekanntes und doch Bemerkens-
wertes. Seit einigen Jahren veréffentlicht die Katho-
lische Hochschulgemeinde Eichstatt .Bausteine Ge-
meinde”. Diese Schriftenreihe richtet sich an
Menschen, diesich am Bauplatz ihres Lebens (Fami-
lie, Beruf, Gemeinde) als lebendige Steine zur Kirche
Jesu aufbauen lassen wollen”. Zugleich méchte sie
dazu beitragen, daf} Impulse aus der Kirche an der
Hochschule” fiir Pfarrgemeinden fruchtbar werden.
Deshalb die Themenauswahl der Predigten: ,Hunger
nach Gotteserfahrung” (Heft 1, 1983), Vater unser”
(Heft 2, 1984), .Ich glaube. Predigten zum Glaubens-
bekenntnis” (Heft 3, 1985), .Die Sakramente der Kir-
che” (Heft 4, 1986). Die Autoren sind Professoren
undSeelsorger an der Katholischen Universitit Eich-
stitt, unter ihnen auch Bischof Karl Braun. Stich-
worte der Kirche heute sind zunehmend: Schwund
von Glaubenswissen, Katechismus, Weitergabe des
Glaubens, Evangelisierung. Auf diesem Hintergrund
sticht die neue Predigtreihe hervor. Die Hefte, die
sich auch als Geschenke eignen, bieten erste und ver-
tiefte Zuginge zu Glaubensinhalten.

Wien Johannes Haas

B KOLLER JOHANN (Hg.), Emeuerung der Seel-
sorge. Aus der Kraft des Geistes (168.) Styria, Graz-
Wien-Kéln 1985. Kart. S 148.—/DM 19.80.

Die Erneuerung der Kirche aus der Kraft des Geistes
ist heute ein weltumspannendes und hoffnungsvol-
les Ereignis, das von der Basis der Kirche ausgeht.
Das vorliegende Buch will mit diesem Phinomen
vertraut machen. Den Kern machen drei Vortriige
aus, die Kard. Suenens, der Protektor der ,Charisma-
tischen Erneuerung’, gehalten hat. Er versteht darun-
ter einen .erneuerten Glauben in der Wirklichkeit
von Pfingsten”. Wenn von ,Geisttaufe” die Rede ist,
dann ist das nicht eine ,Supertaufe’, sondern eine
Entfaltung der sakramentalen Gnade in einem per-
" sdnlich neuen Pfingsterlebnis. Die ,Bewegung® —
wenn man das Wort {iberhaupt gebrauchen darf
(Suenens liebt es nicht) — will keine Spaltungen in
die Kirche hineinbringen. Es komme darauf an, da}
alle Charismen entfaltet werden: die fundamenta-
len, fortdauernden, wie sie den einzelnen Christen
verschieden gegeben sind; und die verganglichen,
durch die jemand an einem bestimmten Tag Werk-
zeug des Heiligen Geistes werden kann. So sind alle
Christen vom Wesen her .charismatisch”. Aber esle-
ben nicht alle aus dem Mysterium des Pfingstereig-
nisses. Man ist aber nicht Vollchrist, wenn man nicht
imstande ist, die Botschaft Christi weiter zu tragen
und zu verkiinden. Um heute gegen alle Macht der
Entchristlichung gewappnet zu sein, muf3 der Christ

sich auf seine Briider stiitzen konnen. Das Zeitalter *

des ,anonymen Christentums” ist vorbei, sagt Sue-

nens. Wir miissen unseren Glauben nicht nur prakti-
zieren, wir miissen ihn bekennen.

Was Nachfolge Jesu besagt, zeigt Hans Buob in sei-
nem Beitrag. Er sieht sie im Engagement mit Jesus,
u. z. mit dem ganzen eigenen Leben. Eine zweifache
Umkehrbraucht es: Die erste geschieht in der Abkehr
von der schweren Siinde, von der Gleichgiiltigkeit
gegen Gott und einem gewohnheitsmiBigen Chri-
stentum. Diezweite Umkehrist das Ja zu Gott mit mir
und meinem Leben. Wie der geistliche Weg nach der
zweiten Umkehr ausschauen kann, zeigt er in einem
zweiten Vortrag.

An der Hand des Epheserbriefes zeigt Raniero
Cantalamessa die .Kirche als Sakrament des Le-
bens”, u. z. auf der Ebene der Einkeit, die durch den
einen Geist, der die Kirche beseelt, gegeben ist; dann
auf der Ebene der Vielheit, die in den verschiedenen
Charismen sich zeigt.

Wieineiner Pfarrgemeinde ,Charismatische Erneue-
rung” verwirklicht werden kann, zeigt der Herausge-
ber des Buches.

Als Anhang méchte man die Beitrige ,Evangelisa-
tion" und ,Die Ausiibung des Charismas der Hei-
lung” bezeichnen.

Das Buch ist eine wertvolle Grundlage fiir das Be-
trachten des Mysteriums der Kirche und eine gute
Anleitung fiir eigenes Aktivwerden.

Linz Sylvester Birngruber

B ZOTTL ANTON, Weltfrommigkeit. Grundla-
gen — Traditionen — Zeugnisse. (372.) Franz-Sa-
les-Verlag, Eichstitt 1985. Brosch. DM 36,—.

In seiner Einleitung weist der Herausgeber darauf
hin, daB} im Titel Weltfrémmigkeit” sehr Verschiede-
neszusammengezwingt zuseinscheint. Gleiches gilt
fiir sein Buch.

15 verschiedene Beitrige sind in drei Abschnitten zu-
sammengefalt. Je weiter ich mich vorkdmpfte, desto
klarer wurde mir, daB es nicht nur sehr verschiedene
Formen von Weltfrémmigkeit gibt, sondern daf3 das
Thema selbst ganz verschieden definiert und ange-
gangen werden kann. Gemeinsamer Nenner: es geht
um Gott und die Welt und die Beziehung des Men-
schen zu beiden.

Der erste Abschnitt will ,Grundlagen” bieten. Die
Beitridge von Notger Fiiglister und Wolfgang Beilner
iiber Weltfrommigkeit im Alten bzw. Neuen Testa-
ment gehdren zu den Pluspunkten des Buches. Beide
streichen heraus, daf3 es in den verschiedenen Bii-
chern durchaus unterschiedliche Theologien und
Spiritualititen gibt. Insgesamt fallt aber doch der
stirkere ,Erdgeruch der alttestamentlichen Frém-
migkeit” (32) ins Auge, withrend .,das Neue Testa-
ment tendentiell zum Gebrauch dieser Welt skepti-
scher steht” (49), ohne jedoch in Weltfeindlichkeit
oder Weltfluch zu verfallen.

Unter der Uberschrift ,Elemente einer Spiritualitit
derLaien” sind zwei Artikel von Yves Congarzusam-
mengefafit. Er sieht als Kennzeichen des Laienstan-
des ,die volle Ausiibung welthaften Handelns” (69)
und folgert, da3 ,das christliche Leben der Laien
nicht nur das SeinderKirche ansichbetrifft, sondern
auch ihre Sendung in und fiir die Welt” (71). Was der
zweite Artikel ,Teilhabe der Laien am Aufbau der
Kirche" mit dem Thema Weltfrémmigkeit zu tun hat,
blieb mir allerdings verborgen.
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Anton Zottl versucht dann, das Thema von der Sa-
kramententheologie her anzugehen; ein schwer les-
barer, aber interessanter Beitrag. Seine Kernaussage:
Weltfrommigkeit ist . . . als grundsétzlich sakra-
mentaler Lebensvollzug zu verstehen, der in den er-
fahrbaren Ereignissen durch das Glauben das Myste-
rium/Sakramentum und darin die Herrlichkeit
(doxa) Christi und des Vaters verwirklicht (I) und
wahrnimmt.” (90)

Im zweiten Abschnitt ,Traditionen” findet sich eine
eigenartige Mischung: Neben der franziskanischen,
ignatianischen und salesianischen Spiritualitit geht
es um Opus Dei und eine reichlich obskure Katho-
lische Organisation namens ,Iradition, Familie,
Eigentum’, deren Hauptziel nach eigenem Verstiind-
nis der Kampf gegen Kommunismus und Sozialis-
musist. Man fragt sich, warum gerade diese Auswahl
getroffen wurde, Beitriige iiber die Weltfrommigkeit
der Befreiungstheologie” oder der ,Politischen und
Sozialen Theologie® wiren wohl niher am Puls der
aktuellen Diskussion gewesen.

Im dritten Abschnitt ,Zeugnisse” kommen Dietrich
Bonhoeffer, Simone Weil, Teilhard de Chardin,
Reinhold Schneider, Madelaine Delbrél und A. N.
Whitehead zu Wort — das heif3t, soweit sie die Auto-
ren der Beitrige eben zu Wort kommen lassen. Im
Artikel iiber Simone Weil Weltmitschépfung durch
Ichentwerdung” sind allerdings die vereinzelt einge-
streuten Originalzitate noch das am ehesten Ver-
stindliche. Bei Whitehead muf3 ein Nicht-Einge-
weihter wohl iiberhaupt passen. Bei den anderen
Artikeln dieses Abschnittes macht eine gegliickte
Verbindung zwischen Biographie und Denken Ap-
petit auf ein niheres Kennenlernen.

Mein Gesamteindruck: Ein buntes Konglomerat, bei
dem man sich zum Teil die Zihne ausbeif3t, das aber
auch Schitze zu bieten hat.

Linz Markus Lehner

B HARING BERNHARD, Vom Glauben, der ge-
sund macht. Ermutigung der heilenden Berufe.
(127.) Herder, Freiburg-Basel-Wien 1984. Ppb. DM
14,80.

Bei all dem, was heute an Lebenshilfeprogrammen
auf dem Biichermarkt erscheint, ist es wohltuend
und heilsam, das vorliegende Buch zu lesen, besser
gesagt zu meditieren. Darin wird nicht nur iiber die
heilende Kraft des Glaubens geschrieben, sondern
diese wird gleichsam wirksam. Der tiefe Glaube, das
wissenschaftliche Fundament und die Erfahrungen
der eigenen Krankheit bilden die Dynamik, die Echt-
heit und die trostvolle Glaubwiirdigkeit der Ausfiih-
rungen von Pater Hiring. Er bringt die Heilszusage
und tatsiichliche Heilszuwendung Gottes ausgehend
vonden biblischen Quellen in die heute so notwendi-
ge spannungsgeladene Einheit mit der Sorge um den
ganzen und konkreten Menschen. Dabei zeigt er mu-
tig, kritisch und gliaubig das Versagen, aber auch die
ChancenderKirche in ihrem umfassenden Heilungs-
auftrag auf. Wiirden Heil und Heilen in diesem Ver-
stiandnis in der gegenwirtigen Pastoral noch stirker
zum Tragenkommen, wiirden der Seelsorgeim Sinne
einer Heilssorge um den ganzen Menschen vieleneue
Wirkmaéglichkeiten eroffnet. Ein Buch, das die Seel-
sorger nicht nur beachten, sondern zum Ausgangs-
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punkt fiir eine kritische Uberpriifung ihres eigenen
pastoralen (heilenden) Handelns machensollten. Be-
sonders ist das Buch natiirlich jenen ans Herz zu le-
gen, die Kranke, Leidende und Ausgestof3ene be-
gleiten,

Krems/D. Franz Schmatz
B DUESBERG HANS. Auch dort lifit du mich
nicht los. Glaubenserfahrungen im Krankenhaus.
(112.) Griinewald, Mainz 1983. Kart. DM 15,80.

Der Autor, Jahrgang 1938, Dr. phil., Laie, seit 1973
Krankenhausseelsorger, beschreibt in 10 Kapiteln in
sehransprechenderundlebendiger Darstellung typi-
sche Situationen sowohl des leidenden Menschen als
auch die darin gelegene Herausforderung an die
kirchliche Seelsorge im Krankenhaus: die Angst vor
dem Sterben; die Kraft eines gesunden und robusten
Humors; die Herausforderung des Dunkels im Fra-
gennach dem Warum; die Begleitung des Sterbenden
durch alle Héhen und Tiefen — mit E. Kiibler-Ross
gesprochen: durch die ,Phasen” im Sterbeprozef3 —
des Patienten selbst und seiner Anverwandten etc.
Dabei tritt klar jene neue Sicht von Krankenhaus-
seelsorge zu Tage, die mit dem giingigen Wort ,Be-
gleitung der Kranken” oder ,Begleitende Seelsorge”
gekennzeichnet ist, und die sich deutlich von einem
jahrhundertelang praktizierten Sakramentalismus
abhebt, ohne daB sie die sakramentale Begegnung
des Kranken (des Sterbenden) mit seinem Gott ge-
ringachten wiirde. Ausder (glaubwiirdigen, auch die
Schwierigkeiten nicht verschweigenden) Darstel-
lung geht einiges hervor: daf Krankenhausseelsorge
ein erfiillender Beruf auch fiir den Nichtpriester sein
kann; daB Kirche® auch im Krankenhaus durchihre
Seelsorge helfend und erldsend in Erscheinung treten
kann; daB der Seelsorger in seiner Rolle als Helfer
und ,Begleiter” die Nihe Gottes verspiiren lassen
kann und imtherapeutischen Team des Krankenhau-
ses ein integrativer Teil zu sein vermag, der auch fiir
die Angehdrigen des Teams selbst Stiitze ist. Gerade
Letzteres kommt im Buch deutlich heraus. Es werden
keine grauen Theorien vorgelegt, sondern das Leben
selbst kommt zu Wort. Ein Buch, das nicht nurindie
Hand der kirchlichen Seelsorger, sondern auch der
Arzte und Schwestern — und nicht zuletzt der Pa-
tienten selbst — gehort.
Wolfern

B JOHNSON ROBERT A., Traumvorstellung Lie-
be. Der Irrtum des Abendlandes. (256.) Walter, Ol-
ten 1985. Kart. DM 32,—/sfr. 29,50.

Die These des Buches ist einfach: Romantische Liebe
isteine Projektion und kann deshalb nicht tragfihige
Basis einer dauerhaften Beziehung sein. Stiick fir
Stiick analysiert Johnson nach C. G. Jung die Ge-
schichte von Tristan und Isolde — dazu einen india-
nischen Mythos und einen Traum — und baut dabei
die These auf. Die Losung des Problems liegt auch
aufder Hand: Den Partnersehenlernen wieeristund
darauf eine stabile Bezichung griinden.

DaB in der Verliebtheit projiziert wird und es auf die
Entwicklung zur Liebe ankommt, in der ein Partner
mit seinen guten und schwachen Seiten akzeptiert
wird, kann man in jedem guten Buch zur Ehevorbe-
reitung lesen. Es ist deshalb aufreizend, wenn V.

Anton Gots



iibertreibend verallgemeinert: ,Wir kénnen uns nur
schwer vorstellen, daf3 es fiir ein Paar iiberhaupt
noch Liebe gibt, wenn die romantische Liebe aufge-
hért hat” (65) Fiir Johnson liegt das Ubel in der west-
lichen Kultur: ,Ein westlicher Mensch kommt iiber-
haupt nicht auf die Idee, daB3 eine Beziehung
zwischen zwei ganz gewdhnlichen Menschen statt-
findenkann, daf3 diese einander alsnormale, unvoll-
kommene Menschen lieben konnen, und daf} die
Projektionen sich ruhig auflésen kénnten.” (142)
Es war eine gute Idee, die Tristan-Erziihlung so zu
untersuchen. Das Anliegen, Menschen die Augen fiir
Liebe zu 8ffnen, ist nach wie vor aktuell. Die Lektiire
kann deshalb allen, die in Ehevorbereitung und Ehe-
begleitung titig sind, empfohlen werden.

Linz Bernhard Liss

B RICHTERKLEMENS (Hg.), Das Jawagen. Trau-
ungsansprachen. (160.) Herder, Freiburg 1985. Kart.
DM 19,80.

Mancher Seelsorger wird — wie der Rezensent — un-
ter der Not leiden: Was kann ich sinnvollerweise
heutzutage bei einer Hochzeit predigen angesichts
eines Brautpaares, einer Hochzeitsgesellschaft, die
ich kaum kenne?

Eine Hilfe in dieser (Not-)Lage sind Kommentare zu
den entsprechenden (einschligigen) Bibeltexten; der
Wechsel der Schriftstellen im Ablauf des kirchli-
chen Services® lindert die Not des Predigers freilich
nicht erheblich. Gibt es einen Ausweg aus dieser
Lage?

Die hier vorgelegten Predigten — die durchwegs
wirklich gehalten wurden — lassen miterleben, wie
man in einer jeweiligen Situation predigen, ein ent-
sprechendes Wort finden kénnte, Dasist alleinschon
eine Hilfe, vor allem eine Ermutigung. Da auch Bei-
spiele fiir Ansprachen zur goldenen und silbernen
Hochzeit angeboten werden, ist diese Vorlage noch
empfehlenswerter.

Heutzutage ist méglicherweise auch der Trauungs-
priester skeptisch, ob die konkrete Verbindung Be-
stand haben wird, sinnvoll ist etc. Die vorgelegten
Predigtenkdnnen aber auch den Trauungspriesterim
Glaubenbestirken, daB esimmer noch berechtigter-
weise den Schritt gibt, .das Ja (zu) wagen”.

Linz Ferdinand Reisinger

B TZSCHEETZSCH WERNER, Lemnprozef3 Ju-
gendarbeit. Ausbildungjugendlicher Gruppenleiter.
(Handbuch kirchlicher Jugendarbeit, Bd. 2) (294.)
Herder, Freiburg—Basel—Wien 1985. Geb. DM
38,—.

Der 1. Band des Handbuches kirchlicher Jugendar-
beit wurde bereits in Jg. 134 (1986) 88f dieser Zeit-
schrift besprochen. Nun liegt auch der 2. Band vor,
der sich jedoch als selbstindiger Teil mit einer klar
umrissenen Thematik prisentiert. Die aus vielfalti-
ger Praxiserfahrung und gediegener wissenschaftli-
cher Untersuchung erwachsene Darlegung des be-
kannten Experten der Jugendpastoral wurde 1984 als
Dissertation an der Theologischen Fakultit der Al-
bert-Ludwigs-Universitit Augsburg angenommen.

Das Hauptanliegen dieser Arbeit ist der sach- und
zeitgerechten Aus- und Weiterbildung ehren- und
hauptamtlicher Mitarbeiter in der kirchlichen Ju-

gendarbeit gewidmet. Niherhin geht es um die kriti-
sche Analyse bisheriger Praxismodelle, um deren
theoretische Fundierung und Weiterentwicklung.
Von dieser Zielsetzung her wird es verstiandlich, daB3
VE. zunichst eine sehr detailliert gehaltene Riick-
schau auf die Gruppenleiterausbildunginden Jahren
1945—1983 hilt. Fir osterreichische Leser wire al-
lerdings eine Einbeziehung einschligiger Konzepte
und Erfahrungen aus dem hiesigen religionspidago-
gischen Handlungsfeld interessant und aufschluf3-
reich gewesen und hiitte auch fiir die bundesdeut-
schen Verhiltnisse manche Anregung und Blicker-
weiterung bringen kénnen. Insgesamt stellt V£. auf-
grund dieses geschichtlichen Durchblicks eine deut-
liche Akzentverschiebung von der theologischen zur
padagogigen Fragestellung fest — was ihm zum An-
1aB3 wird, in seinen spiter erhobenen Postulaten eine
wiinschenswerte Gleichgewichtigung anzustreben:
er intendiert einen sowohl theologisch wie pidago-
gisch legitimierten Ausbildungsrahmen fiir die Qua-
lifikation jugendlicher Gruppenleiter.

In einem weiteren Abschnitt wird der Frage nachge-
gangen, worin die Leitungsaufgaben der jugendli-
chen Mitarbeiter zu bestehen haben, um daraus
Orientierungspunkte fiir die Leiterausbildung ge-
winnen zu kdnnen. Aus theologischer Sicht werden
genannt: Lehrer des Glaubens, Vorbild und Mysta-
goge; vom pidagogischen Aufgabenbereich her
partnerschaftliches Identifikationsangebot, grup-
penpidagogische Fihigkeiten und Vertretungsfunk-
tion der Kinder und Jugendlichen im kirchlichen und
politischen Bereich.

Schlieflich behandelt Vf. konkrete Lern- und Aus-
bildungswege, wobei er sich eingehend mit der
Curriculumswissenschaft befa3t — allerdings nicht,
um einen bereits abgeflauten Modetrend nachtriig-
lich zu huldigen, sondern um bleibend giiltige Er-
kenntnissein die Jugendpastoral einzubeziehen. Eine
didaktische Strukturplanung, fuSend auf dem An-
spruch Jesu und auf heutiger Lebenswirklichkeit des
Christen und konkretisierende Handlungsorientie-
rungen fiir die Praxis der Gruppenleiterausbildung
beschlieBen die Darlegungen. Ein nicht immer leicht
zu lesendes, jedoch logisch sehr stringent gehaltenes
und fiir die theoretische Grundlegung der kirchli-
chen Jugendarbeit bedeutungsvolles Handbuch. Fiir
alle Hauptverantwortlichen in der Ausbildung ju-
gendlicher Mitarbeiter wohl eine Pflichtlektiire —
fiir alle Praktiker immerhin anregend und orientie-
rungsgebend.

Linz Franz Huemer

B BRANDT PETER, Die evangelische Strafgefan-
genenseelsorge. Geschichte — Theorie — Praxis.
(Arbeiten zur Pastoraltheologie, Bd. 21.) (422.) Van-

denhoeck & Ruprecht, Géttingen 1985S. Kart. lam.
DM 48,—.

Modellhaft finden sich die Strukturen des modernen
Strafvollzuges in den Kl&stern der alten Kirche und
des Mittelalters. Die Ordensregeln enthielten Be-
stimmungen iiber Klosterstrafen gegen Ménche, die
den Ordensregeln zuwiderhandelten. Strafmittel
war der AusschluB ins Klostergefingnis. Die
Klosterstrafe war funktional orientiert: ,Der Gefan-
gene soll BuBe thun und sich bessern.” Das sikulari-
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sierte Modell der ,correctio” bildete die Grundlagen
und Zielvorstellungen der Freiheitsstrafe, diesich ge-
gen die Kdrperstrafe durchsetzte.

Hieraus ergibt sich die erste These, die fiir die histori-
sche Arbeit vonB, bestimmendist: ,Die Entwicklung
einer institutionalisierten Gefangenenseelsorgesteht
in Korrelation zur Einfithrung der Freiheitsstrafe als
Regelstrafe in ihrer speziellen Ausformung als Ein-
zelhaft, wobei der vielfiltig zu interpretierende
Oberbegriff ,Besserung’ der Schnittpunkt der Bezie-
hung darstellt” (14) In einer sehr profunden histori-
schen Analyse gelingt es B. nachzuweisen, daB} die
theoretische Fundierung der Seelsorge im Strafvoll-
zug wesentlich von den je aktuellen Strafverstandnis
mitbestimmt wird. Ein weiteres entscheidendes Er-
gebnis war, daf} die Gefangenenseelsorge sehr lange
eine radikale Einzelhaft befiirwortete, nimlich Stra-
fe als Isolierung der Inhaftierten, Besserung durch
Gemeinschaft mit sittlich hochstehenden Kontakt-
personen.

Gegenwiirtig befindet sich die Gefangenenseelsorge
in einem Ablésungsprozef} von der bisherigen funk-
tionalen Integration in den Justizvollzug und steht
vor der Aufgabe, ein Selbstverstindnis zu ent-
wickeln, das es ihr erméglicht, christlich motivierte
Sorge um den Menschen in der Strafe zu iiben, ohne
inhaltlich und final an die Intentionen des Vollzuges
gebunden zu sein. Das Buch, das in geringfiigig er-
weitertem Umfang als Dissertation von der Evange-
lisch-theologischen Fakultit der Rheinischen Fried-
rich-Wilhelms-Universitit zu Bonn 1983 ange-
nommen wurde, bietet wertvolle Ansitze einer The-
oriebildung fiir Gefangenenseelsorge heute.
Garsten Hermann Deisenberger

LITURGIK

B SYMEON VON THESSALONIKI, Uber die g5tt-
liche Mystagogie. Eine Liturgieerkldrung aus spat-
byzantinischer Zeit aus dem Griechischen iibersetzt
von Wolfram Gamber, eingeleitet und herausgege-
ben von Wolfgang Gamber. (12. Beiheft zu den Stu-
dia Patristica et Liturgica). (68.) Pustet, Regensburg
1984. Kart. DM 8,60.

Diehier erstmals in deutscher Sprache versffentlich-
te Erklarung der Chrysostomus-Liturgie wurde von
Erzbischof Symeon von Thessaloniki am Beginn des
15. Jh. verfaB3t. Sie folgt der langen Tradition byzan-
tinischer Liturgie-Erklirungen, die im Frage-
und-Antwort-Schema redigiert sind und méglicher-
weise als Lernbehelfe fiir die Vorbereitung auf eine
Priifung fiir angehende Priester gedacht waren.

AufschluBreich sind Vergleiche mit mittelalterlichen
MeBerklirungen der abendlindischen Kirche (sog.
allegorische MeBerklirungen), diesowohl deutliche
Parallelen wie auch Unterschiede ergeben. Im Ge-
samt der Liturgiesoll das rettende Mysterium Christi
erkannt werden einschlieBlich seiner alttestamentli-
chen Vorbereitung und seiner eschatologischen Voll-
endung. Wihrend dieses aber im Abendland in der
Regel mehr oder weniger chronologisch im Ablauf
des MeBritus dargestellt erscheint, wird es hier im-
mer wieder als unteilbares Ganzes unter je verschie-
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denem Blickwinkel vorgestellt und zu erkennen

gegeben,

Die Reihenfolge der Fragen: 1. Uber den Tempel Got-
tes (= Kirchenraum), II. Uber die Liturgen und deren
Gewinder, III. Uber die gottliche Mystagogie, ist fiir
den Leser, der mit der byzantinischen Liturgie nicht
gut vertraut ist, zugleich eine willkommene und
iibersichtliche Darlegung dieser Gegebenheiten.
Vervollstindigt wird diese Edition durch eine leicht
gekiirzte Fassung der ,Géttlichen Liturgie unseres
heiligen Vaters Johannes Chrysostomus® (S. 52—64),
diefreilich durch bessere Druckanordnung und Zwi-
scheniiberschriften ganz wesentlich an Ubersicht-
lichkeit hiitte gewinnen kénnen.

Wer sich iiber Ablauf und Interpretation byzantini-
scher Liturgiekurz, aber verlidBlich informieren will,
findet hier eine willkommene Hilfe.

Graz Philipp Harnoncourt

B GAMBERKLAUS, Sacramentorum. Weitere Stu-
dien zur Geschichte des MeBBbuches und der frithen
Liturgie. (= Studia Patristica et Liturgica, fasc. 13).
(202.) Pustet, Regensburg 1984. Kart. DM 36,—.

Klaus Gamber, Griinder und Leiter des Institutum
Liturgicum Ratisbonense, publiziert hier zu seinem
65. Geburtstag — in Ermangelung einer ihm von
Schiilern und Kollegen idmeten Festschrift —
einezusammenfassende icht seiner hauptsich-
lichen liturgiegeschichtlichen Forschungen. Einzelne
Teile sind bereits als Beitrige in verschiedenen Zeit-
schriften und Sammelbinden verdffentlicht.
DieSchwerpunktederimmens fleiligen Forschungs-
titigkeit des Vf. sind deutlich erkennbar: Friihge-
schichte christlicher Eucharistiefeier; Sakramentar-
studien — unter besonderer Beriicksichtigung des
Raumes Oberitalien, Bayern und Salzburg; Einzel-
untersuchungen und Editionen zur Liturgiegeschich-
te der spiten Antike und des frithen Mittelalters.
Im groBenund ganzen wird ein in vielen Einzelheiten
und in der Gesamtheit reicher und informativer
Uberblick iiber die liturgische Situation der entspre-
chenden Periode und iiber den gegenwirtigen For-
schungsstand geboten. Vorsicht ist freilich immer
dort geboten, wo der VE. auf der Grundlage von Hy-
pothesen, dieer selbst vor geraumer Zeit zur Diskus-
sion gestellt hat, Schluf3folgerungen zieht, die diese
Hypothesen als Tatsachen voraussetzen.

Im Hinblick auf die gegenwartige Erneuerung der ré-
mischen Liturgie kommt dieser wie den meisten an-
deren Publikationen des Vf. Bedeutung zu, weil man
die eigenen Traditionen zunichst erheben und ken-
nen soll, ehe Anderungen vorgenommen werden.
Wo aber der VE. selbst mit jiingsten Reformschritten
nicht einverstanden ist (z. B. Zelebration versus po-
pulum), 138t er auch fiir die Geschichte nur jene Do-
kumente und deren Interpretationen gelten, dieseine
Meinung zu stiitzen scheinen.

Eine umfassende liturgiegeschichtliche Auswertung
der Vita Severini wird weiterhin ein vordringliches
Desiderat bleiben, auch wenn aus Anlaf3 des Seve-
rins-Jubiliums 1984 einige Ansitze in dieser Rich-
tung unternommen worden sind. Der Severin-Auf-
satz (137—141) bietet nichts Neues.

Abgeschlossen wird die vorliegende Sammelschrift
durch die Bibliographie des Vf. fiir die Jahre
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1979—1983 (60 Publikationen!) als Fortsetzung der
bereits erschienenen Bibliographien fiir 1941—1964
und 1965—1978 in anderen Publikationen.

Graz Philipp Harnoncourt

B STROBEL AUGUST, Texte zur Geschichte des
frithchristlichen Osterkalenders. (LQF, Bd. 64).
(169.) Aschendorff, Miinchen 1984. Kart. DM 48,—.

Die Osterfestberechnung und der altkirchliche Streit
um das richtige Datum mogen vordergriindig als
Ausdruck formalistischer Disputiersucht erschei-
nen, doch dahinter stand das Ringen um ein ange-
messenes Verstandnis der dsterlichen Gedenkfeier.
Dieser Umstand erklirt das Bemiihen des frithen
Christentums, den Tag kalendertechnisch festzuma-
chen und ihn entsprechend den Regeln iiber das jiidi-
sche Passafest (vgl. Ex 12) zu berechnen. ,Der ein-
schneidende  Unterschied des  christlichen
Osterfestes gegeniiber dem jiidischen Passa bestand
darin, daB sein neuer messianischer Inhalt nicht nur
zu einer vertieften Reflexion Anlaf} war, sondern
daB er mehr noch zu einer Umschichtung der tradi-
tionell vorgegebenen Festthematik nétigte” (S. 147).
Die soteriologische Bedeutung des Osterfestes und
die mit ihm verkniipfte Parusieerwartung steigerten
die Tendenz zum Festhalten an einem konkreten Ter-
min, obwohl der 14. Nisan in judenchristlichen Ge-
meinden schon friihzeitig von einer Sonntagsfeier in
heidenchristlichen Kirchen abgeldst wurde; das Jahr
30 n. Chr. bildet dabei den .Ausgangspunkt der zy-
klischen Berechnungen” (S. 150).

Strobel, der die geschichtlichen Zusammenhiinge
des Problems bereits in mehreren Untersuchungen,
vor allem zu ,Ursprung und Geschichte des friih-
christlichen Osterkalenders” (Berlin 1977) aufgewie-
sen hat, legt in diesem Textband eine Reihe von
Schriften vor, die unmittelbar Einblick gewahren in
die Diskussion um die Berechnung des Ostertermins.
Auf der Grundlage von vorhandenen kritischen Edi-
tionen bietet er jeweils Ubersetzung und kommentie-
rende Hinweise, die fiir das Verstindnis der diffizilen
Materie auBerordentlich hilfreich sind. Vorgestellt
werden insgesamt neun einschliigige Schriften. Der
Liber Anatholi de ratione paschali, die Disputatio de
sollempnitatibus paschae, sogenannte Akten des
Konzils von Caesarea, ein Brief des Ambrosius, der
sogenannte Tractatus Athanasi, die sogenannte Dis-
putatio Morini, die sogenannten Passabriefe des
Pseudo-Victor, sowie ein Ostertraktat des Ananias
von Shirek (7). Bemerkungen zur handschriftlichen
Uberlieferung oder zum Text bzw. zu Herkunft und
Inhalt runden die Vorlage der einzelnen Schriften ab,
deren Bedeutung und Stellenwert in der Entwicklung
:ive::d Osterkomputation abschlieBend beschrieben

Die ErschlieBung dieser Texte und ihre kritische
Kommentierung fiihren in eine bedeutsame Ausein-
andersetzung der frithen Kircheein. Uber die histori-
sche Information hinaus machen sie das BewuBtsein
der frithen Christen deutlich, mit dem Glauben in
der Geschichte verankert zu sein. Aufgrund der Er-
gebnisse rit Strobel hinsichtlich des Osterfestes, ,das
besondere historische Recht der Tage 7./9. April
(Luna XIV/XVI) mit der gebotenen Sorgfalt ins Auge
zu fassen” (S. 156).

Miinchen Peter Stockmeier

B SEUFFERT JOSEF, Kommt, wir beten ihn an.
Werkbuch zur Eucharistieverehrung. Aussetzung
und Segen — Fronleichnam — Eucharistische Ge-
betsstunden. (150.) Herder, Freiburg 1985. Ppb.
DM 19,80.

Das Buch hat (entsprechend dem Untertitel) drei Tei-
le. Der erste Teil befaf3t sich sehr knapp mit ,Ausset-
zung und Segen”. Neben einer Zusammenfassung der
liturgischen Normen bietet er Anregungen zur Aus-
wahl von Liedern und Hilfen zum Gebet vor dem
ausgesetzten Allerheiligsten.

Der, zweite Teil geht auf die Fronleichnamsprozes-
sion ein. Nach einer kurzen geschichtlichen Darstel-
lung gibt der Autor drei Méglichkeiten fiir heute an:
eine Prozession ohne Unterbrechung, eine Prozes-
sion mit den iiblichen vier Stationen und eine sog.
Sternprozession, wobei seine Vorliebe fiir die her-
kémmliche Prozession deutlich wird. Dieser Form
sind dann auch die weiteren praktischen Hinweise
verschrieben. Sowohl zur Eucharistiefeier (entspre-
chend dem jeweiligen Lesejahr) als auch zur Prozes-
sion bietet er viele praktische Hilfen: Einfiihrungs-
worte, Evangelientexte, Fiirbitten, Lieder aus dem
Gotteslob, Litaneien, sonstige Hilfen zum Gebet
wihrend der Prozession.

Der dritte Abschnitt enthilt Anregungen fiir Gebets-
stunden. Ein Teil dieser Gebetsstunden kann aus-
schlieBlich aus dem ,Gotteslob” gestaltet werden.
Dazu gibt er die entsprechenden Stellen an. Fiir den
anderen Teil bietet er eigene Texte.

Dieses Buch ist einem Rituale vergleichbar.

Eine theologische Auseinandersetzung mit der Frage
der eucharistischen Anbetung will dieses Buch nicht
leisten; man darf sie von ihm nicht erwarten.

Wels Maximilian Strasser

B SCHLEMMER KARL, Bitt-Tage feiern. Neue For-
men und Modelle. (78.) Herder, Freiburg 1985. Ppb.
DM 10,80.

Nach einer Einfithrung und volkskundlichen Uber-
legungen werden fiinf Modelle fiir Bittgottesdienste
angeboten, Vier dieser Modelle sehen auch eine Bitt-
prozession im AnschluB an die Eucharistiefeier vor.
Der Grund fiir die Entstehung dieses Buches war die
Nachfrage nach solchen Modellen. Offenbar wird in
bestimmten Gemeinden wieder die Sehnsucht nach
Gottesdiensten wach, die menschlichen Grundbe-
diirfnissen wie der Sorge um das tigliche Brot ent-
sprechen.

Inhaltlich fillt positiv auf, daB auch die industrielle
Arbeit und die Arbeitslosigkeit, die Landwirtschaft
und die Sorge um die Umwelt zu Themen der Bittgot-
tesdienste werden.

Fiir die Gestaltung der Gottesdienste wird das ,Got-
teslob” iiberwiegend verwendet. Einzelne zusitzli-
che Antiphonen und Lieder werdenim Buch angebo-
ten, vor allem viele Fiirbitten.

Die Erwartung einer theologischen Fundierung des
Bittgebets im allgemeinen und der Bittprozessionen
wird nicht erfiillt. Sie ist auch nur andeutungsweise
beabsichtigt. Ebenso sind die volkskundlichen
Uberlegungen (11—14) nur ein ganz knapper histori-
scher Aufrif3.
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Fiir den Priester, noch mehr fiir den Laien, der Bitt-
gottesdienste gestalten will (oder muB), ist es eine
gute und reiche ,Materialsammlung”.

Wels Maximilian Strasser

B ERZABTEI BEURON (Hg.), SCHOTT — Die
osterlichen Tage. (192.) Herder, Freiburg 1985.
Brosch. DM 6,—.

Dieses handliche Biichlein mit seinem niedrigen
Preis wird viele Freunde finden. Zur Mitfeier der Li-
turgie der 6sterlichen Tage®, des Hshepunkts im Kir-
chenjahr, bietet es inschon gewohnter einwandfreier
und optisch gefélliger Drucktechnik:

— alle biblischen Lesungen und MefBtexte der Lese-
jahre A, Bund C fiir Palmsonntag, Griindonnerstag,
Karfreitag, Osternacht, Ostersonntag und Oster-
montag;

— Einfiihrung in die besondere Thematik und in die
Lesungen des jeweiligen Tages;

— Fiirbitten, Priifationen und Meditationstexte;

— eine spirituelle Einfithrung und ErschlieBung der

ésterlichen Tage.
Rudolf Zinnhobler

Linz

B SCHOTT-Mefbuch fiir verschiedene Anlisse.
(1872.) Herder, Freiburg i. Br. 1986. Kunstleder DM
65,—; Leder/Goldschnitt DM 80,—.

Erginzend zum Sonntags- und Wochentags-Schott

wurde nun auch noch ein MeB3buch fiir bestimmte

Anliegen herausgebracht. Deringewohnter Qualitiit

gestaltete Band enthilt:

— Messen bei der Spendung der Sakramente und
Sakramentalien;

— Messen fiir Verstorbene;

— Messen fiir besondere Anliegen;

— Votivmessen.

Die Themenfiille ist weit gespannt. Man kann dem

Verlag beipflichten, der formuliert hat: ,Hier findet

sich in der Tat alles, was zu den entscheidenden An-

ldssen des christlichen Lebens an Mef3texten notwen-

digist DasBuch kannPriestern fiir die Vorbereitung

und Laien fiir die Mitfeier der Messe empfohlen

werden,

Linz Rudolf Zinnhobler

MISSION

B MULLER KARL, Missionstheologie. Eine Ein-
fiihrung. Mit Beitrigen von Hans-Werner Gensichen
und Horst Rzepkowski. (IX und 207.) Dietrich Rei-
mer, West-Berlin 1985. Brosch. DM 26,—.

In der Fiille missionstheologischer Publikationen,
die vor allem im angloamerikanischen, aber auch im
deutschsprachigen Raum in den letzten 20 Jahren er-
schienen sind, nimmt das vorliegende Werk eine be-
sondere Stellung ein: Es ist auch fiir den Leser ge-
schrieben, dem die akademische Fachsprache nicht
geldufig ist.

Karl Miiller SVD, Direktor des Steyler Missionswis-
senschaftlichen Instituts in St. Augustin bei Bonn,
legt ein Werk vor, das sich ausdriicklich mit allen
Grundthemen einer umfassenden Missionstheolo-
gie auseinandersetzt. Von den acht Hauptkapiteln
des Buches sind zwei von dem anerkannten evangeli-
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schen Missionswissenschaftler Hans-Werner Gensi-
chen verfaB3t, zwei weitere Kapitel stammen aus der
Feder des Steyler Missionswissenschaftlers Horst
Rzepkowski (St. Augustin), die restlichen vier Kapi-
tel von Karl Miiller selbst. Jedem Kapitel ist eine aus-
fiihrliche missionstheologische Bibliographie bei-
gegeben.

Nach einer Standortbestimmung der Missionswis-
senschaft werden die Grundfragen dieser theologi-
schen Disziplin dargestellt: Was ist Mission, was ist
der Grund der Mission, was ist das Ziel der Mission,
wie verwirklicht sich das Werk der Mission? Auf
dem Boden der historischen Schulen der Missions-
wissenschaft wird versucht, die aktuellen Fragen der
Missionsbegriindung und der Auseinandersetzung
um das integrale Heil neu zu beantworten.

Die Tréiger der Mission und ihre Rolle in den Ortskir-
chen finden ihre Darstellung in Gegeniiberstellung
mit den Begriffen Dialog und Zeugnis, Entwicklung
und Befreiung, Inkulturation und Eigenstandigkeit
der Ortskirchen, Zum Abschluf wird ein Blick in die
Zukunft gewagt, in eine Zukunft, der sich die welt-
weite Kirche mit Zuversicht stellen darf.

Der fachtheologisch weniger vorgeschulte Leser
wird dankbar sein, in der Vielfalt der Lehrmeinun-
gen diese iibersichtliche Darstellung zu finden, die
ihm hilft, sich zu orientieren und in der angegebenen
weiterfithrenden Literatur Vertiefung zu suchen.
Maédling bei Wien Kurt Piskaty

B STOFFEL OSKAR, Die katholischen Missionsge-
sellschaften. Historische Entwicklung und konzilia-
reErneuerunginkanonischer Sicht. Neue Zeitschrift
fiir Missionswissenschaft, Supplement 33. (283.)
Verlag Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft,
Immensee 1984. Kart. sfr 36,—,

Zur richtigen Beurteilung des Titels und des Inhaltes
dieser vorbildlich und mit wissenschaftlicher Akri-
bie durchgefiihrten Untersuchung ist die eingangs
getroffene Feststellung von Bedeutung: die Erdrte-
rung beschriinkt sich auf jene 15 ,societates sine vo-
tis* (nach dem CIC 1917) bzw. ,societates vitae
apostolicae’ (nach dem CIC 1983), ,die ver-
fassungsmiBig eine exklusive missionarische Ziel-
setzung haben, deren Mitglieder sich als Siaku-
larpriester verstehen und die als Missionsinstitute
papstlichen Rechtes direkt der Kongregation fiir die
Glaubensverbreitung unterstehen” (S. XII). Die ei-
gentlichen Missionsorden werden also nicht behan-
delt. ,Ursprung und Entwicklung der Missionsgesell-
schaften” werden im ersten, ihr juristischer Status
und ihre juristische Entwicklung im zweiten Kapitel
besprochen. Im folgenden Kapitel ,Die missionari-
sche Selbstbesinnung der Kirche nach Vaticanum II*
spiirt V. dem theologischen und juristischen ,Mis-
sionsstandort” des Konzils nach, der das neue Selbst-
verstindnis der Missionsgesellschaften wesentlich
beeinfluSte. Das vierte, umfangreichste Kapitel triigt
die Uberschrift ,Das postkonziliare Selbstverstind-
nis der Missionsgesellschaften” und behandelt deren
Identitiit, wie sie in den nachkonziliaren Reformka-
piteln als Rezeption und Adaption des Konzils im
Lichte der Griindungsideen formuliert wurde. Das 5.
Kapitel ,Der kanonische Status im neuen Codex”
stellt die verschiedenen Codexentwiirfe und die Nor-
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men des neuen CIC kurz vor und kommt zu folgen-
dem Ergebnis: Auch der neue Codex kennt die
Rechtsform noch nicht, welche diese Missionsgesell-
schaften gewiinscht hitten; denn das neue Vereins-
recht (cc. 298--320) bietet die Moglichkeit der Inkar-
nation von Priestern nicht mehr; allerdings stehen
jetzt die Institute des geweihten Lebens (cc
573—730) selbstindig neben den Gesellschaften des
apostolischen Lebens (cc. 731—746); in diese lieflen
sichdiebesprochenen Gesellschaftenam ehesten ein-
reihen. Neu im Codex ist das Rechtsinstitut der Per-
sonalprilatur (cc. 294—297): ,Bei einer allfilligen
Option fiir das Vereinsrecht oder fiir eine Personal-
prilatur, die den Ubertritt der ganzen Gesellschaft
implizieren wiirde, wire auBler der Zustimmung
Roms vor allem und vorgiingig die Befragung der Ge-
sellschaftsmitglieder erforderlich . .. Jedes Mit-
glied miif3te dementsprechend die Freiheit haben,
aus der Gesellschaft auszutreten und in ein anderes
Institut oder in eine Di6zese iiberzutreten . .
(S. 252).

Das Buch zeigt also auf, daB3 auch mit dem neuen Co-
dex noch nicht eine allseits befriedigende Gesetzge-
bung gefunden wurde; es will ein deutlicher Anstof3
sein, weiterhin nach méglichen und die als Ziel ge-
setzten Arbeiten férdernden Regelungen zu streben.
Darin liegt der grofBe Wert dieses Buches.

Linz Peter Gradauer

W ZEPP PAUL (Hg.), Erstverkiindigung heute.
(Veroffentlichungen des Missionspriesterseminars
St. Augustin, Nr. 34). (143). Steyler-Verlag, Nettetal
1985. Brosch. DM 29,50.

Der Band beinhaltet die Referate, die 1984 bei der
Pfingsttagung der Phil-Theol. Hochschule SVD
St. Augustin zum Thema ,Erstverkiindigung heute”
gehalten wurden.

Die Veridnderungen, diesich in den letzten Jahrzehn-
ten in der Beziehung zwischen den Kontinenten voll-
zogen haben, haben auch die Voraussetzungen fiir
eine christliche Missionstitigkeit grundlegend ver-
4ndert. Was bis in die Gegenwart treibende Kraft der
Mission war, ist in Frage gestellt. Einmal hat das
Christentum praktisch in allen Landern Fuf} gefaf3t
und liegt zunehmend in den Héinden einheimischer
Krifte. Fremde Kulturen werden respektiert, An-
dersdenkende werden nicht mehr als Heiden oder
Unglaubige angesehen und als solche missioniert,
sondern sie gelten als Dialogpartner. Andererseits
wiichst in den christlichen Lindern die Zahl derer,
die zwar getauft sind, aber doch nie von einer Erst-
verkiindigung erreicht wurden. Auch lief} das stei-
gende Interesse an gesellschaftspolitischen und ge-
sellschaftlichen Fragen das Interesse an der
Glaubensverkiindigung in den Hintergrund treten.
Die Tagung in St. Augustin sollte eine Besinnung
darauf sein, wie in dieser verinderten Situation der
christliche Missionsauftrag verstanden werden
kann. Die Beitrige befassen sich im einzelnen mit der
heutigen  missionstheologischen  Diskussion
(K. Miiller), mit der Diskussion des Okumenischen
Rates der Kirchen mit den Evangelikalen (M. Leh-
mann-Habeck), mit der missionarischen Weltlage
(N. Wolf) und den verschiedenen missionstheologi-
schen Ansitzen (H. Rzepkowski). G. Schneider geht

den theol. Begriindungen im NT nach. Der Beitrag
von H. Déring fiir die Erstverkiindigung als Selbst-
vollzug der Kirche ist der umfangreichste. Er sieht
schon von der Soziologie her die Notwendigkeit
einer Eingliederung in die Kirche, da der vertikale
Glaubenicht zu trennen ist von der horizontalen Be-
ziehung zu Jesus und zur Kirche (56). Die Kirche
kann gelten als Plausibilititsstruktur, in der der
Mensch mit seiner (Glaubens)iiberzeugung aufge-
hoben ist (54). Im letzten Beitrag zeigt H. Waldenfels
auf, daB Erstverkiindigung schwer zu umschreiben
ist, daschon die ,condition humaine®, an der sie sich
auszurichten hat, vielschichtig und widerspriichlich
ist. Die Theologie der 3. Welt legt grof3en Wert auf
den Kontext des Lebens, da ohne ihn der Text die
Menschen nicht erreicht; andererseits aber darf auch
nicht der Text ,zu einer Funktion des Kontextes de-
gradiert” (140) werden.

Auch wenn ein derart umfangreiches Thema in einer
knappen Veréffentlichung nicht erschépfend behan-
delt werden kann, ist eine Besinnung darauf gerade
zu einem Zeitpunkt, da sich viele Christen damit
schwer tun, wohltuend und notwendig. Die einzel-
nen Beitrige machen nachdenklich und regen zur
Auseinandersetzung an; siemachen bewuf3t, daf3 die
Fragennicht zu einfach gestellt und beantwortet wer-
dendiirfen. Die Bemiihungen um eine Lésung diirfen
nicht zur Ruhe kommen, auch wenn es auf die Frage,
ob die Mission vor allem auf Bekehrung oder auf
Dialog abzielen sollte, nie mehr eine eindeutige Ant-
wort geben sollte (121).

Linz Josef Janda

LEXIKA

B FAHLBUSCH ERWIN u. a. (Hg.), Evangelisches
Kirchenlexikon. Internationale theologische Enzy-
klopidie, Bd. 1: A—F (Lieferung 1—3). (1360 Spal-
ten). Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen 1986.
Brosch. pro Lfg. DM 78,—.

Man wird vom Rezensenten eines Lexikons nicht er-
warten, daf} eralle Artikel gelesen hat, noch weniger,
daB er auf alle eingeht.

Der erste Band des Werkes liegt abgeschlossen vor.
Wir nehmen das zum Anlaf3, um anhand einiger Ar-
tikel aufzuzeigen, daB3 das griindlich gearbeitete Le-
xikon auch fiir den katholischen Beniitzer von ho-
hem Wert ist. Das schwierige Thema ,Abla8” wird
geschichtlich sauber und ohne jeden Unterton von
Polemik abgehandelt (K. H. Miihlen). Obwohl es
sich bei den ,Arbeiterpriestern” um eine speziell ka-
tholische Bewegung handelt, ist dieser ein minde-
stens ebenso langer und gediegender Artikel gewid-
met (J. M. Charpentier) wie im LThK. In fairer Weise
wird auch der Grund des Scheiterns (Identititskrise)
genannt. Uberaus eingehend wird der Begriff ,Ba-
rock” abgehandelt. G. C. Rimbach unternimmt den
interessanten Versuch, die Umrisse eines allgemein-
europiischen Barockbildes nachzuzeichnen. Unter
dem Stichwort ,Befreiungstheologie” wird nicht nur
auf deren Entstehung und Grundideen, sondern be-
reits auch auf die Kritik an ihr (einschlieBlich der ré-
mischen Instruktionen) eingegangen (Th. Strohm).
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Im Artikel _Bilder, Bilderverehrung” findet sich der
Satz: Der Verzicht der evangelischen Kirchen auf
das Bild . . . muB als Verarmung der christlichen
Frommigkeit angesehen werden” (R. Sérries). Die
Ausfithrungen iiber das Bischofsamt werden mit bri-
santen Fragen abgeschlossen, die heute zwischenden
Kirchen zur Diskussion stehen (M. Hein — H. G.
Jung). Im ,China”-Artikel wird die katholische Kir-
che allerdings nur gestreift; auch wird fast aus-
schlieBlichdas20. Jh. behandelt (R. G. Wagner). Da-
gegen wird versucht, die ,Christenverfolgungen” in
ihrem ganzen Verlauf zu erfassen (F. W. Kantzen-
bach, E. Lilienfeld, H. J. Prien). Das ist freilich
schwierig; Afrika z. B. fehlt. Der neue CIC von 1983
wird bereits ausfiihrlich vorgestellt (H. Heinemann)
und in seiner kumenischen Bedeutung gewiirdigt
(P. Nordgaard — Hojen).

Wir miissen hier abbrechen. Schon diese Hinweise
diirften gezeigt haben, wie lohnend es ist, dieses
Werk stets zur Hand zu haben. Wennschon Kritik ge-
iibt werden soll, dann sicher nicht an der Objektivi-
tit und Skumenischen Ausrichtung, eherschon dar-
an, daB die Geschichte ein wenig zu kurz kommt
(man vgl. z. B. den unverzeihlich knappen Artikel
iiber ,Anachorese’, Antonius der Einsiedler fehlt
iiberhaupt). Die Grenzen, was ein ,evangelisches”
Kirchenlexikon zu behandeln hat und was nicht,
sind freilich sehr problematisch.

Da viele Stichworte aufgenommen sind, die sich im
katholischen LThK (noch) nicht finden und auf3er-
dem der Forschungsstand etwa 20 Jahre weiter her-
aufreicht, wird auch der katholische Theologe gut
tun, das vorliegende Lexikon fleif}ig zu konsultieren.
Linz Rudolf Zinnhobler

B HOFER JOSEF / RAHNER KARL (Hg.), Lexi-
kon fiir Theologie und Kirche. Sonderausgabe. 14
Binde (10 Biande von A—Z, 1 Registerband und 3
Konzilsbinde; 10.000 Seiten mit 22,000 Stichwér-
tern, 103 Karten und 557 Abb.) Reprint, Herder, Frei-
burg 1986, Ppb. DM 498.—.

Schon die bibliographischen Angaben lassen Um-
fang und Griindlichkeit des Werkes erkennen. Daf3
ca. 2700 Fachgelehrte daran gearbeitet haben, unter-
streicht diese Feststellung. Ein so grofes Unterneh-
men, von Karl Rahner wesentlich konzipiert,
kommt nicht so bald wieder zustande. Umso ver-
dienstvoller ist es, dieses unentbehrliche Nachschla-
gewerk im vollen Umfang neu zuginglich gemacht
zu haben, noch dazu zu einem Preis, der es ev. auch
Studenten der Theologie erméglicht, das Lexikon zu
erwerben.

Ein Opfer muBte freilich gebracht werden. Die Ver-
kleinerung des Satzspiegels fithrte zu einer Druck-
groBe, die nicht mehr augenfreundlich ist, Das gilt
besonders fiir die Einleitungen und Anmerkungen in
den drei Biinden mit den Texten des Zweiten Vati-
kanums,

Trotzdem kann man dem Lexikon in der neuen hand-
lichen Form einen zweiten Siegeszug prophezeien.
Ob man aber nicht darangehen sollte, Erginzungs-
bande fiir jene Stichworte zu planen, die gegeniiber
dem Ersterscheinen des Werkes (1957—1965) einen
neuen Forschungsstand aufzuweisen haben?

Linz Rudolf Zinnhobler
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RELIGIONEN

B SANON ANSELME TITIANMA. Das Evangeli-
um verwurzeln. GlaubenserschlieBung im Raum
afrikanischer Stammesinitiationen. (Theologie der
Dritten Welt, Bd. 7). (156.) Herder, Freiburg 1985.
Ppb. DM 27,50.

A. T. Sanon ist Bischof einer Didzese des fritheren
Obervolta. Er hat vor seiner Taufe die Stammesini-
tiation der Bobo erlebt, die auch die Grundlage fiir
seine Uberlegungen ist.

Was im 1. Teil iiber Initiation gesagt wird, verrit
nicht nur das Wissen um duBBere Vorgiinge, sondern
auch die Fihigkeit zur Reflexion, durch die auch tie-
fer liegende Zusammenhinge bewuf3t gemacht wer-
den. Initiation bedeutet Eingliederung in eine be-
stimmte Gesellschaft und deren Tradition. Sakrales
und Profanes, Kult und Leben sind vermischt zu der
Kultur, die iibernommen werden soll. Initiation ist
ein Prozef} ganzheitlicher Erziehung; sie ist Einbet-
tung in ein soziales und weltanschauliches Gesamt-
gefiige und nicht nur das Erlernen von Einzelfertig-
keiten, das dem einzelnen iiberl:iBt, was er daraus
macht.

Im 2. Teil werden die Elemente der Initiation, die mit
einer christlichen Taufe verbunden sind, aufgezeigt.
Christentum bedeutet Weggemeinschaft mit ande-
ren, Leben im Strom einer Tradition und Wiederge-
burt. Die Aufnahme in eine Gemeinschaft von Men-
schen, die ihr Heil aus einem iiberlieferten Ereignis
beziehen, trigt unverkennbar die Ziige der Initia-
tion. V¥. ist frei von einer Euphorie, die nur die Ahn-
lichkeiten und nicht auch das Unterscheidende sieht;
erist auch frei von einem Inkulturationsverstindnis,
das das Heil eher von der Bewahrung der alten Briiu-
che erwartet als von den neuen Lebensméglichkei-
ten, die durch Jesus erdffnet worden sind. Er lebt in
beiden Traditionen. Er kennt die Gefahr der Verfla-
chungunddie Auflésungstendenzen in seiner afrika-
nischen Kultur; er weif3 aber auch um die Gefihr-
dung eines Kultes, der nicht in Kultur eingebettet ist.
Der Leser findet somit eine beachtenswerte Reflexion
iiber Initiation und Inkulturation die vor allem die
Tiefenbedeutung jeder Initiation verstehbar macht.
Damit wird aber zugleich ein anderes Problem sicht-
bar. Initiation bedeutet soziale und kulturelle Ein-
wurzelung des einzelnen. Was aber ist, wenn Indivi-
dualismus und Traditionsfeindlichkeit eine derartige
Einwurzelung von vornherein verdichtigen und als
nicht erstrebenswert hinstellen — ein westlicher
Trend, der sich auch in anderen Kulturen fortsetzen
konnte? Es geht dann nicht mehr um diese oder jene
Kultur, sondern um die grundlegende Frage, ob Er-
wachsenwerden und Emanzipation nur Ldsung und
Fortgehenbedeuten oder obsienicht erst dann gelun-
gen sind, wenn die Zugehérigkeit und das Empfan-
gen auf neue und intensive Weise gelebt werden und
man sich dafiir auch aktiv verantwortlich weif3. Es
besteht die Gefahr, daB3 das Streben nach individuel-
ler Selbstiindigkeit zugleich zu einer Emanzipation
von einer bergenden und Halt gebenden Gemein-
schafts- und Kulturzugehérigkeit und damit zur ei-
gex:slichen Bedrohung des menschlichen Lebens
wird.

Linz Josef Janda

“

-



Py

B STROLZ WALTER, Heilswege der Weltreligio-
nen. Bd. 2: Christliche Begegnung mit Hinduismus,
Buddhismus und Tacismus. (255.) Herder, Freiburg
i. B. 1986. Ln. DM 38,—.

Nachdem sichder 1. Bd. um ein Gesprich mit Juden-
tum und Islam bemtiihte, sucht nun der 2. Bd. nach
den Heilswegen in den fernéstlichen Religionen. Es
geht dabei weder um eine systematische Darstellung
dieser Religionen, noch um eine theologische Aus-
einandersetzung, sondern um einen Dialog zwi-
schen verschiedenen Heilserfahrungen, wie sie in
den groflen Schriften der Religionen ihren Nieder-
schlag gefunden haben. Es ist von vornherein damit
zurechnen, daf3 wegen der groBen Distanzen ein der-
artiges Gesprich aufwendig ist. Behutsamkeit ist
auch dann angebracht, wenn man Ahnlichkeiten
und Ubereinstimmung zu bemerken meint.

Esist z. B. zu fragen, ob die Gelassenheit des Buches
Kohelet mit der des Zen-Buddhismus in Verbindung
gebracht werden darf oder ob die jeweiligen Denk-
voraussetzungen nicht zu verschieden sind. Schwer
auflésbar scheint auch die Spannung, wenn das
Christentum das letzte unsagbare Geheimnis als
Gott anspricht, der Buddhismus sich aber erst dann
im Eigentlichen weil3, wenn auch das Reden von und
mit Gott zu Ende ist.

Die Wege sind weit und miihevoll. Es ist daher von
vornherein nicht méglich, die Fiille der Gedanken
und Wege zu bindigen oder gar in eine abschlieBen-
de Form zu bringen. Es ist dem Verf. jedoch zu be-
scheinigen, daB er die Kenntnisse und die Fihigkei-
ten besitzt, die fiir eine solche ErschlieBungsarbeit
Voraussetzung sind. Unter 11 Kapiteliiberschriften
versucht er, méglichst authentisch und durch Hin-
weise auf die entsprechenden Texte die verschiede-
nen Wege verstehbar zu machen. Der Leser sieht sich
einer Vielzahl von Denkweisen gegeniiber; esliegtan
ihm, aus den gebotenen multa ein multum zu ma-
chen. Die Frage, ob der Verf. dabei etwas mehr Hilfe
hittebietenkénnen oder ob diese Aufgabe von vorn-
herein nur vom jeweiligen Leser bewiltigt werden
kann, mag offen bleiben. Hervorgehoben seien die
mit groB3er Einfithlung vorgenommene Deutung des
Tao-te-king und die beiden letzten Kapitel, die eine
Gesamtorientierung fiir die tatsichlichen und mégli-
chen Gespriche bieten.

Es gilt, den eigenen christlichen Weg zu gehen und
dabei vom ehrlichen Weg eines anderen existentiell
beriihrt zu werden. Die Verschiedenheiten bleiben
bestehen. Solange diese ihren Ursprung im sprachli-
chen Ausdruck haben, kann ein Verstummen hilf-
reich sein, das allerdings nicht mit einem Verschwei-
gen verwechselt werden darf.

Etwas problematisch erscheint die enge Zusammen-
fiigung christlicher bzw. &stlicher Denkweisen mit
den ethischen Fragen des heutigen Umweltschutzes.
Bei aller Dringlichkeit der Umweltfragen, die zur
Uberlebensfrage geworden sind, ist zu erinnern, daB
die Lebensfragen, die urspriingliches Thema jeder
Religion sind, etwas anderes meinen. Natiirlich diir-
fen ethische Fragen wie die nach dem Leben und
Uberleben nicht von einem religiésen Denken losge-
18st werden, aber gleichgesetzt werden diirfen sie
auch nicht.

Linz Josef Janda

B MEIER ERHARD/KHOURY ADEL THEO-
DOR, Buddbha fiir Christen. Eine Herausforderung.
(191.) Herder, Freiburg i. B. 1986. (HerBii 1303).
DM 9,90.

Im1. Teil (9—58) gibt E. Meier, der schon die Kleine
Einfithrung in den Buddhismus” (HerBii 1158) ge-
schrieben hat, eine recht gute Einleitung fiir das Ver-
stehen des Lebens und der Lehre Buddhas. Die Bio-
graphie Buddhas und auch die Grundziige seiner
Lehre werden als bekannt vorausgesetzt. In einer
fliissigen Sprache, die fiir den interessierten und den
mit der Materie einigermaf3en vertrauten Leser gut
verstindlich ist, reflektiert der Autor, was zentrale
buddhistische Aussagen, die vielfach nurin eirerkli-
scheehaften Verkiirzung bekannt sind, in Wahrheit
bedeuten.

Im2. Teil (59—189) hat A. Th. Khoury eine Auswahl
buddhistischer Texte zusammengestellt. Die etwas
geglitteten und hiiufig gleichnishaften, kurzen Texte
sind eine gute Illustration buddhistischer Denkweise
und Lebenslehre. Sie machen deutlich, daB nach
buddhistischem Verstindnis ein ontologisches —
und nicht nur psychologisches — Zur-Ruhe-Kom-
men das Entscheidende ist. Es ist das Erwachen des
Menschen, das viel Bemiihen voraussetzt und doch
dadurch nicht herbeigezwungen werden kann. Es ist
qualitative Voraussetzung und Grundlage fiir gutes
Verhalten. Der Christ wird dabei unwillkiirlich an
die Lehre von der heiligmachenden Gnade erinnert.
Das Bindchen bietet eine knappe, verstindliche und
verlaBliche Darstellung buddhistischer Lebensweis-
heit. Eswerden vor allem die Aspekte zur Sprache ge-
bracht, die auch die in einer christlichen Tradition
beheimateten Menschen betreffen und bereichern
kénnen. Es geht den Autoren darum, daf3 Christen
durch die Begegnung mit buddhistischem Denken
die eigene Glaubensiiberzeugung besser verstehen
lernen, ohne die Auffassungen des Buddhismus ab-
zuwerten, aber auch ohne die bestehenden Unter-
schiede zu verwischen.

Linz Josef Janda

VERSCHIEDENES

B DEXINGER FERDINAND/OESCH JOSEF/
SAUER GEORG (Hgg.), Jordanien. Auf den Spuren
alter Kulturen. (192.) Tyrolia, Innsbruck-Wien 1985.
Ln. S 480.—.

Der prachtvolle Band mit den iiber hundert Farbbil-
dern ist das Ergebnis einer Studienreise, die die 21
Autoren der Beitrige 1984 unternahmen. Die einzel-
nen Abschnitte tragen daher durchwegs den Stempel
der intensiven Begegnung und Auseinandersetzung
mit der Geschichte und der Kultur dieses Landes.
Dazu kommt ein bewuBter Einbezug der biblischen
erlieferungen, die von sich aus schon ein Studium
dieses Teiles des vorderen Orients nahelegen. Gerade
letzterer Punkt unterscheidet dieses Buch sowohl
vonden iiblichen Bildbinden als auch von den niich-
ternen Reisefithrern.
Der Aufbau des Buches folgt dem Lauf der Geschich-
te; vorangestellt ist begreiflicherweise die Haupt-
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stadt Amman, deren lange Besiedlungsgeschichte
anhand der archiologischen Zeugnisse entfaltet
wird. An die Darstellung der Friihgeschichte, ange-
fangen von den ersten Spuren menschlichen Auftre-
tens in dieser Region bis zu den reichhaltigen Funden
aus der Bronzezeit, schlieft sich eine Vorstellung der
alten Vélker des Landes, der Ammoniter, Moabiter
und Edomiter. Schriftliche Nachrichten aus der Um-
welt wie aus der Bibel und archiiologische Zeugnisse
sind jeweils sorgfiltig zu einem Bild dessen zusam-
mengefiigt, was wir gegenwiirtig von diesen Vélkern
wissen koénnen, Die Zeit, in der diese Staatengebilde
untergingen, wird treffend eingeleitet mit der Be-
schreibung von Der Alla und seiner berithmten
Bileaminschrift. Daran schlieBt sich ein Uberblick
iiber die Zeit und die Lebensbedingungen unter der
Vorherrschaft der Assyrer und Babylonier; mit dem
Besuch von Iraq el Amir wird iibergeleitet zur Zeit
der Perser und des Hellenismus. Als Zeugen der An-
tike und ihrer vergangenen Pracht stehen des wei-
teren Pella, Gadara und Gerasa im Blickfeld. Als ein
Hohepunkt ist wohl Petra anzusehen. Dieser faszi-
nierenden Stadt und dem Volk, das sie erbaute, den
Nabatiern, ist ein eigener Abschnitt gewidmet, der
eine bedeutende Periode aus der Geschichte vor den
Augen des Lesers lebendig werden lif3t. Nicht min-
der beeindruckt folgt man den Ausfithrungen iiber
die Zeugnisse des einst blithenden Christentums,
beispielhaft dargestellt an den Stitten Gerasa, Made-
ba und Nebo. Im letzten Kapitel erklimmt man mit
der Reisegruppe die Burgen der Kreuzfahrer und die
arabischen Schlésser des Mittelalters. Wem durch
diese Reise das Interesse an der Geschichte und der
Kultur dieses Landes geweckt wurde, der findet im
Anhang noch ein ausfiihrliches Verzeichnis weiter-
fithrender Literatur. Aber auch das Buch alleinist fiir
den Leser Information und Genuf} in einem.

Linz Franz Hubmann

B BOSEN WILLIBALD, Galilia als Lebensraum
und Wirkungsfeld Jesu. Biblisches Sachbuch. (288.)
Herder, Freiburg i. Br. 1985. Ln. DM 48,—.

Dieses Biblische Sachbuch iiber Galilda will dem Le-
ser helfen, das biblische Geschehen besser kennen
und verstehen zu lernen. Galilida stand immer im
Schatten von Jerusalem. Aber Jesus war von Galilda
weit stirker gepragt als von Jerusalem. Und darum
ist es so wichtig, Galil:dia zu kennen, um Jesus besser
zu verstehen. Dazu muB3 man eben auch Niheres
iiber die Zeit, das Land und die Menschen erfahren,
die zur Zeit Jesu gelebt haben. So finden wir hier eine
sehr gute Zusammenstellung von Realienkunde und
neutestamentlicher Zeitgeschichte vor. Der erste Teil
handelt vom Land zur Zeit Jesu und der zweite Teil
vom Land und seinen Menschen um die Zeitenwen-
de. Beide Teile sind eng miteinander in Beziehung ge-
setzt und durch mehrere Exkurse erginzt, wie z. B.
Kafarnaum und Jesus, Nazaret und Jesus, Jesus und
die Zeloten, Jesus und die Synagoge, das geographi-
sche Galilia im Spiegel der Gleichnisse, die Gleich-
nisse als Spiegel der sozialen Wirklichkeit. Dazu
kommt noch eine Fiille von Karten, Zeichnungen,
Querschnitten und Diagrammen, die alles noch
mehranschaulich undlebendigmachen. Soist dieses
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gut verstindliche Sachbuch eine Fundgrube fiir alle
biblisch Interessierten, auch fiir die Israelreisenden
und besonders fiir den Religionsunterricht.

Linz Siegfried Stahr

W SCHROGER FRIEDRICH, Zu Fuf von Passau
nach Jerusalem. (336.) Passavia, Passau 1984. Ln.
DM 28,—.

Heute gibt es viele Wanderbiicher. Aus ihnen sticht
aber das Buch des Passauer Professors fiir das NT Fr.
Schréger ,Zu Fuf3 von Passau nach Jerusalem” her-
aus. In diesem spannenden Bericht 148t er uns teil-
nehmen an seinem erlebnisreichen FuBmarsch von
ca. 4000 Gehkilometern (300 km durch Ungarn und
300 km in Syrien konnte er aus politischen Griinden
nicht zu FuB} zuriicklegen), wozu er insgesamt drei-
einhalb Monate brauchte. Er hat sich den ganzen
Weg in drei Etappen eingeteilt: Die erste Etappe im
Frithjahr 1973 ging von Passau durch Ober&sterreich
(an der Donau-Uferstrafle nach Eferding, St. Flo-
rian, Enns, Mauthausen, Grein), Niederdsterreich
(Maria Taferl, Melk, Géttweig, Klosterneuburg)
nach Wien und von dort iiber Budapest und Belgrad
nach Thessaloniki (Saloniki). Die zweite Etappe
fithrte im Jahr darauf von Thessaloniki iiber Philip-
pi, Troas, Pergamon, Izmir nach Ephesus. Und die
dritte Etappe, beginnend im Frithjahr 1975, von
Ephesus iiber Damaskus nach Jerusalem. So hat
Prof. Schréger, dhnlich wie Jesus und die Apostel
und Missionare, vor allem der hl. Paulus, ergriffen
vom ,Wanderradikalismus®, versucht, in unserer Zeit
ihren Spuren zu folgen, was uns durch die Wegskiz-
zen und besonders durch die herrlichen Farbaufnah-
men verlebendigt wird. Und die eingestreuten Ex-
kurse iiber Biblisches und Historisches runden das
Ganzeab. Ausallem spiirt man, daB dieser wirkliche
Pilger sich das Wort Friedrich Nietzsches tief zu Her-
zen genommen hat: ,Das Sitzfleisch ist gerade die
Siinde wider den Heiligen Geist. Nur die ergangenen
Gedanken haben Wert*, und auch die Sétze vonJ. G.
Seume (zitiert S. 16): ,Ich halte den Gang fiir das Eh-
renvollste und Selbstéindigste in dem Manne und bin
der Meinung, daB alles besser gehen wiirde, wenn
man mehr ginge. Man kann fast iiberall blo8 deswe-
gen nicht recht auf die Beine kommen und auf den
Beinen bleiben, weil man zuviel fahrt. Wer zuviel in
dem Wagen sitzt, mit dem kann es nicht ordentlich
gehen” — Das Nachwort von Lorenz Wachinger
.Den Weg gehen — ans Ziel kommen" hebt dann
noch die symbolische und theologische Schau des
Meges" hervor, der eben ein Bild fiir das Leben und
Ziel desMenschenist. Soist letztlich dieses Buch eine
Hilfe fiir den eigenen Weg von der irdischen Heimat
zum himmlischen Jerusalem. Mégen viele diese
wertvolle Weghilfe beniitzen!

Linz Siegfried Stahr

B LOHSEEDUARD/ KOPPE ROLEF, Offene Tiiren.
Begegnungen mit Christen in China. (Giitersloher
Taschenbiicher/Siebenstern 1090). (94.) Giitersloher
Verlagshaus Gerd Mohn, Giitersloh 1986. Brosch.
DM 9,80.

Dieser Bericht iiber eine Reise nach China im Jahre
1985 ist schwerpunktmiBig (aber nicht ausschlie3-
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lich) der Begegnung mit chinesischen Christen —
und zwar vorwiegend evangelischen — gewidmet.
Der Haupttitel spielt auf den Brauch an, bei Gottes-
diensten die Tiiren offenzuhalten, um jedermann
Eintritt zu gewéhren. Das ist offenbar die einzige
mégliche Form der ,Propaganda” fiir die Kirchen,
wodurchschondie grofe Einschriinkung der Freiheit
erkennbar wird, was im vorliegenden Buch m. E. zu
wenig gesehen wird. Auch manche Ausagen der chi-
nesischen Christen iiber die gegenwirtige Religions-
freiheit diirften zu direkt genommen sein, besonders
wenn man die Eigenart chinesischer Redeweise be-
denkt. Auch bleibt in dem Buch eigentlich unberiick-
sichtigt, daf sich an der grundsiitzlichen Ablehnung
der Religion durch das System nichts geéndert hat.
Sehr interessant — und bei uns im Westen viel zu we-
nig bekannt — ist das mehrmals erwihnte Zusam-
menwachsen verschiedener protestantischer Deno-
minationen zu einer Kirche. Nach den Schilderun-
gen der Autoren scheint es in dieser ,Mischkirche”
keine Richtungskimpfe zu geben.

Als Momentaufnahme der chinesischen Kirchen
heute ist das Buch wertvoll, auch wenn man es kri-
tisch lesen und bedenken sollte, daB3 eine Aufnahme
nie die ganze Wirklichkeit wiedergeben kann.

Linz Rudolf Zinnhobler

B MADEREGGER SEPP, Dimonen. Die Besessen-
heit der Anneliese Michel im Licht der Analytischen
Psychologie. Ein Beitrag zur Diskussion iiber die
Personalitiit des Teufels. (130.) Verlag Ovilava-Libri,
Wels 1983. S 190.—.

Der Autor — katholischer Theologe und jungiani-
scher Psychologe — beschreibt und analysiert den
schrecklichen Fall der Besessenheit von Anneliese
Michel. Bekanntlich starb diese Studentin der Pid-
agogik und Theologie 23jéhrig, nachdem 67mal der
Grof3e Exorzismus an ihr durchgefiihrt wurde. Sie
verhungerte im Elternhaus in Klingenberg am Main
im Jahre 1976.

Maderegger versucht ausjung'scher Sicht sowohl die
psychische Erkrankung dieser Frau als auch die pa-
thologisch kirchliche Behandlung verstindlich zu
machen. Ersetzt sich mit den vorliegenden Materia-
lien, mit Tagebiichern, Gutachten und kirchlichen
Stellungnahmen auseinander und gibt Einblick in
die persénliche und institutionelle Pathologie des
JFalles Klingenberg".

Es wird offensichtlich, daB3 nur die Unterdriickung
und Verdringung der Sexualitiit wie der autonomen
Entwicklung in der katholischen Kirche zu dieser
schweren psychischen Erkrankung der Anneliese
Michel fithrte. Nach dem Leitsatz: ,Was lange genug
verteufelt und dimonisiert wird, erscheint als Teufel
bzw. Dimon” wird die Besessenheit verstindlich.
Die Abspaltung der Aggression, die Selbstdestruk-
tion des Weiblichen und die Sexualangst der beiden
Exorzisten fithren konsequent zur Vernichtung
dieser Studentin. Esist aufschluf3reich, daB3 Annelie-
se Michel als Examensarbeit das Thema ,Die Aufar-
beitung der Angst als religionspadagogische Aufga-
be” gewihlt hatte. Mit groBer Wahrscheinlichkeit
hitte ihr eine Psychotherapie geholfen, zum Leben
zu finden.

Maderegger beschreibt diesen Fall von Besessenheit
in vier gut lesbaren Kapiteln. Er beginnt mit
religions- und bibelwissenschaftlichen Einsichten in
Damonie und Besessenheit. Es folgt die Erklirung
dieses Phinomens im Lichte der jung'schen Psycho-
logie als Komplexidentitit, d. h. als abgespaltener
Teil der Persénlichkeit auf Grund einer Verdrin-
gung, die sich destruktiv auswirken muB. Die le-
bensgeschichtliche Entwicklung und die Krank-
heitssymptome werden genau dargestellt. Weiters
setzt sich Maderegger mit katholisch-theologischen
Stellungnahmen zum Problem des Bésen kritisch
auseinander.

Ichwiinsche diesem Buch, dassich weniger durchsy-
stematische Brillanz, aber umso mehr durch hohes
pastorales Ethos auszeichnet, viele Leser. Insbeson-
dere alleMenschen, die direkt oder indirekt mit Seel-
sorge beschiftigt sind, werden diese anregende Stu-
die mit Gewinn lesen — davon bin ich iiberzeugt.
Maderegger kritisiert die im:.ier noch herrschende
Kultur der Verdringung zentraler Persénlichkeitsbe-
reiche und tritt fiir christlich miindige Auseinander-
setzung mit Sexualitit und Autonomie ein. Er liefert
einen guten Beitrag zu dem, was er abschlieBend so
sagt: Jung will heilen durch das Vertrauen auf denim
Menschen angelegten Gott . . . so findet der Mensch
jene Autoritiit wieder, die ihm auf Grund der Eben-
bildlichkeit Gottes zusteht und die er nur zum eige-
nen Schaden auf amtlich beeidete Seelenfiihrer proji-
ziert. Diese sind ja doch nur iiberfordert. Wie sollte
auch der eine Mensch jenes Maf} an Verantwortung
bewiiltigen, das einem anderen zugemessen ist1*
Wien Erwin Ringel

M RAFFELT ALBERT, Proseminar Theologie. Ein-
fiihrung in das wissenschaftliche Arbeiten und in die
theologxsche Biicherkunde. (192.) 4. Auflage, Her-
der, Freiburg 1975. Kart. lam. DM 19,80,

.Der Raffelt’, wie man das gut eingefiihrte Werk nun
schon zumeist nennt, liegt in vierter, véllig neubear-
beiteter Auflage vor. Das Buch ist z. B. um einen Ab-
schnitt {iber ,mechanische Selektionskarteien” ver-
mehrt. Mit gutem Gewissen empfehlen wir diese
Neufassung, so wie seinerzeit die 1. Auflage (ThPQ
124, 1976, 206 f), allen Studierenden der Theologie
zur dringenden Anschaffung. Das Buch ist ein ver-
laBlicher Ratgeber zur Erstellung von Priifungsar-
beiten auf dem Gebiet der Theologie (z. B. Diplom-
arbeit und Dissertation).

Linz Rudolf Zinnhobler

Eingesandte Schriften
Neuerscheinungen

An dieser Stelle werden simtliche an die Redaktion
zur Anzeige und Besprechung eingesandten Schrift-
werke verzeichnet, sofern sie nicht im vorliegenden
Heft besprochen sind. Diese Anzeige bedeutet noch
keine Stellungnahme der Redaktion zum Inhalt
dieser Schriften. Soweit es der verfiigbare Raum und
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der Zweck der Zeitschrift gestatten werden Bespre-
chungen veranlaBt. Eine Riicksendung der Biicher
erfolgt in keinem Fall.

PHILOSOPHIE

LEINSLE ULRICH GOTTFRIED, Das Ding und die
Methode. Methodische Konstitution und Gegen-
stand der frithen protestantischen Metaphysik. 1.
Teil: Darstellung. II. Teil: Anmerkungen und Regi-
ster. (898.) MaroVerlag, Augsburg 1985. Kart.

HEILIG E SCHRIFT

DAUTZENBERG GERHARD/MERKLEIN HEL-
MUT/MULLER KARLHEINZ (Hg.), Die Frau im
Urchristentum. Sonderausgabe des Bandes 95 der
Reihe ,Quaestiones disputatae”. (360.) Herder, Frei-
burg 1986. Ppb. DM 24,80.

GNILKA JOACHIM, Das Matthéusevangelium —
1. Teil.: Kap 1,1—13,58. (Herders theologischer
Kommentar zum Neuen Testament I, 1). (536.) Her-
der, Freiburg 1986. Geb. DM 108,— (Subskr. 98,—).

KOLB EDUARD, David — Geschichte und Deu-
tung. Ein Lese- und Arbeitsbuch in einfacher Spra-
che. (308. mit 255 s/w u. 4 farb. Abb.) Walter, Olten
1986. Geb. DM 39,—/sfr 36,—.

REVENTLOW HENNING GRAE Gebet im Alten
Testament. (334.) Kohlhammer, Stuttgart 1986.
Kart. S 280.80/DM 36,—.

ROBINSON JOHN A.T., Wann entstand das Neue
Testament? Aus dem Englischen iibersetzt von Jo-
hannes Madey. (383.) Bonifatius, Paderborn und R.
Brockhaus, Wuppertal 1986. Kart. DM 32,—.

RONAII ALEXANDER/WAHLE HEDWlmg,hre:;
Evangelium — ein jiidisches Buch? Eine Einfii

in die jidischen Wurzeln des Neuen Testaments.
(HerBii 1298). (192.) Herder, Freiburg 1986. Kart.
DM 9,90.

SCHEDL CLAUS, Zur Theologie des Alten Testa-
ments, Der géttliche Sprachvorgang in Schépfung
und Geschichte. (248.) Herder, Wien 1986. Ppb.
S 275.—/DM 38,—.

SCHNACKENBURG RUDOLE Die sittliche Bot-
schaft des Neuen Testaments. Band 1: Von Jesus zur
Urkirche. (Herders theologischer Kommentar zum
Neuen Testament Supplementband 1). (272.) Her-
der, F;‘eiburg 1986. Geb. DM 48,— (f. Bez. d. Komm.
44,—).

DOGMATIKUND OKUMENIK

JOHANNES PAUL I1., Lafit euch vom Geist be-
wegen. Enzyklika iiber den Heiligen Geist mit einem
Kommentar von Hans Urs von Balthasar. (168.) Her-
der, Freiburg 1986. Ppb. DM 16,80.

Evangelisches Kirchenlexikon (EKL), Internationale
theologische Enzyklopédie. Hg. v. E. Fahlbuschu. a.
Band 1: 3. Lieferung: Ehrfurcht — Furcht. (XII u. Sp.
961—1412) Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen
1986 (3. Auflage: Neufassung). Kart. DM 65,—.
URBAN HANS JORG/WAGNER HARALD (Hg.
im Auftrag des J.-A.-Mohler-Instituts), Handbuch
der Okumenik. Band II. (272.) Bonifatius, Pader-
born 1986. Pappb. DM 36,— (Subskr. DM 32,—).
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MORALTHEOLOGIE

MIETH DIETMAR, Die Spannungseinheit von
Theorie und Praxis. Theologische Profile. (Studien
zur theol. Ethik 17). (143.) Universititsverlag, Frei-
burgi. Ue. und Herder, Freiburg 1986. Ppb. sfr24,80.

WATTIAUX H., Génétique et Fécondité Humaines.
Contraception-Stérilisation-Diagnostic pré natal-
Malformations congénitales-Insémination artifi-
cielle-Fécondation in vitro. (Cahiers de la Revue
Théologique de Louvain 15). (120.) Peeters, Leuven
1986. Kart.

PASTORALTHEOLOGIE

EISENSTEIN MICHAEL, Selbstverwirklichung
und Existenz — ethische Perspektiven pastoralpsy-
chologischer Beratung unter besonderer Beriicksich-
tigung S. Kierkegaards. (Dissertationen theologi-
sche Reihe 13). (598.) EOS, St. Ottilien 1986. Kart.

ERHARTER HELMUT/SCHWARZENBERGER
RUDOLF (Hg. i. Auftrag des Osterr. Pastoralinsti-
tuts), Verséhnte Christen — Versé6hnung in der Welt.
BuBpastoral und BuBpraxis heute. Osterr. Pastoral-
tagung 2. bis 4. Jinner 1986. (152.) Herder, Wien
1986, Ppb. S 168.—/DM 23,80.

HEINEN KARL/BELLEBAUM ALFRED (Hg.),
Christsein zwischen Entmutigung und Hoffnung.
Zur Sendung der Laien in der Welt von heute. (Glau-
be — Wissen — Wirken, Bd. X). (171.) Lahn-Verlag,
Limburg 1986. Kart. DM 22,80.

KRUSE TORSTEN/WAGNER HARALD (Hgg.),
Sterbende brauchen Solidaritiit. Uberlegungen aus
medizinischer, ethischer und juristischer Sicht.
(157.) C. H. Beck, Miinchen 1986. Ppb. DM 16,80.
LISS BERNHARD, Ehe-Inventur. Eine Bilanz nach
20, 30Jahren. (124.) Echter, Wiirzburg 1986. Brosch.
DM 18,—/S 140.40.

RUH ULRICH/SEEBER DAVID/WALTER RU-
DOLF (Hg.), Handwérterbuch religiéser Gegen-
gﬁtsﬁagen. (520.) Herder, Freiburg 1986. Geb.

58,—.

SCHULZ WINFRIED, Der neue Codex und die
kirchlichen Vereine. (116.) Bonifatius, Paderborn
1986. Kart. DM 14,80.

Sonntag ist — na und? Berichte und Anregungen.
Ein Taschenbuch der Bistumspresse. Vorwort von
Georg Moser. (HerBii 1300). (128.) Herder, Freiburg
1986. Kart. DM 7,90.

SPORSCHILL GEORG (Hg.), Wie heute beichten.
Neuausgabe mit einem Beitrag von Karl Rahner.
(176.) Herder, Freiburg 1986. Kart. DM 19,80.
SPORKEN PAUL (Hg.), Was alte Menschen brau-
chen. (160.) Herder, Freiburg 1986. Ppb. DM 17,80.
ZAMBRANO LUIS, Entstehung und theologisches
Verstindnis der Kirche des Volkes” (Iglesia Popular)
in Lateinamerika. (Erfahrung und Theologie 6.)
(396.) Peter Lang, Frankfurt 1982. Kart. DM 77,—.

LITURGIEUND HOMILETIK

DONDERS JOSEPHG., So einfach ist das Evangeli-
um. Ungewdhnliche Texte fiir das Kirchenjahr.
(192.) Herder, Freiburg 1986. Ppb. CM 19,80.

&
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ERZABTEI BEURON (Hg.), SCHOTT-Mefbuch
fiir verschiedene Anliisse. Originaltexte der authen-
tischen deutschen Ausgabe des MeBB3buches und des
MeBlektionars. Mit Einfithrungen. (1840.) Herder,
Freiburg 1986. Geb. Kld. DM 65,— (Ld. DM 80,—).

GERHARDS ALBERT/RICHTER REINHOLD,
Neue Vespergottesdienste. Ein Werkbuch. (160.)
Herder, Freiburg 1986. Ppb. DM 19,80.

ISENEGGER/HOLBOCK, Lieder, Andachten und
Novenen zu Ehren des heiligen Josef. (48, 10 Lieder
mit Noten) Miriam-Verlag, Jestetten 1986. Geh.
DM 2,80.

NUBOLD ELMAR, Entstehung und Bewertung der
neuen Perikopenordnung des Rémischen Ritus fiir
die Meffeier an Sonn- und Festtagen. (451.) Bonifa-
tius, Paderborn 1986. Kart. DM 58,—.

RICHTER KLEMENS (Hg.), Zum Leben geboren.
Taufansprachen. (144.) Herder, Freiburg 1986. Ppb.
DM 17,80.

SCHNEIDER WALTRAUD, Getanztes Gebet. Vor-
schlige fiir Gottesdienste in Gemeinde und Gruppe.
Mit einem Vorwort von Silja Walter. (96.) Herder,
Freiburg 1986. Ppb. DM 14,80.

SPAEMANN HEINRICH (Hg.), .. . . und trinket
alle daraus”. Zur Kelchkommunion in unseren Ge-
meinden. (128.) Herder, Freiburg 1986. Ppb. DM
16,80.

RELIGIONSPADAGOGIKUND
KATECHETIK

EMEIS DIETER, Anleitung zum Glaubensbekennt-
nis. Ein kleiner Katechismus. (96.) Herder, Freiburg
1986. Ppb. DM 10,80.

Glaube zum Leben. Die christliche Botschaft. (La foi
des catholiques — Catéchése fondamentale). Deut-
sche Fassung hg. und bearbeitet v. Giinter Biemer.
(840.) Herder, Freiburg 1986. Geb, DM 29,80.

GRUBER ELMAR (Hg.), Die Bibel in 365 Geschich-
ten erziihit, lllustriert von J. Haysom, (416.) Herder,
Freiburg 1986. Geb. DM 34,—.

HERMANUTZ LEO/KARG ANTON (Hg.), Mit der
Kirche glauben. Die Vortrige des religionspidagogi-
schen Kurses 1985 im Cassianeum Donauwérth.
(124.) Auer, Donauwdérth 1986. Kart. DM 12,80.

KUPKA HANS JOACHIM, Neues Sprechen von
Kirche. Eine Rezeptionsanalyse der neuen Kirchen-
theologie in der religionspidagogischen Literatur.
(Dissertationen, theol. Reihe, Bd. 16). (449.) EOS,
St. Ottilien 1986. Kart.

ROTH HERBERT, Katholisch glauben? Einfithrung
in die Glaubenslehre, (148.) Ennsthaler, Steyr 1986
(2. Aufl.). Kart. S 98.—/DM 13,80.

SUENENS KARD. LEON-JOSEPH, Ich-Kult und
christlicher Glaube. (96.) Otto Miiller, Salzburg
1986. Brosch. S 158.—/DM 22,80.

KIRCHENGESCHICHTE

GATZ ERWIN, Geschichte des Bistums Aachen in
Daten 1930—1985. Der Weg einer Ortskirche. (200,
47sw Abb.) Einhard-Verlag, Aachen1986. Kart. DM
19,80.

GUTH KLAUS, Die Heiligen Heinrich und Kuni-
gunde. (148, mit zahlr. Abb.) St.-Otto-Verlag, Bam-
berg 1986. Geb. DM 68,—.

HELLER THOMAS, Untersuchungen zur Passauer
Pressegeschichte. Das Passauer Zeitungswesen von
1785—1890. (Neue Veroffentlichung des Institutes
fiir Ostbairische Heimatforschung der Universitat
Passau, Nr. 44). (182. und 30 Abb.) Verlag des Ver-
eins fiir Ostbairische Heimatforschung, Passau
1986. Kart. DM 28,—.

HOGG JAMES (Hg.), The Scottish Border Abbeys
Il and other studies. (Spiritualitit heute und gestern,
Bd. 6). ( Analecta Cartusina 35). (144, 109 Abb.)
Inst. f. Anglistik und Amerikanistik der Universitit
Salzburg 1986. Kart.

HORTEN HEINZ, Kurze Geschichte des Deutschen
Katholizismus 1800—1960. (280.) Griinewald,
Mainz 1986. Ln. DM 48,—.

PONTAL ODETTE, Die Synoden im Merowinger-
reich. (Konznlneng&schxchte) (346.) Ferd. Scho-
ningh, Paderborn 1986. Geb. DM 92,—.

PATRISTIK

ALIOTTA MAURIZIO, La teologia del peccato in
Alano di Lilla. (160.) Edizioni Augustinus, Palermo
1986. Kart. Lire 20.000.—.

PARONETTO VERA, Augustinus — Botschaft
eines Lebens. Deutsch von A. Hartmann. (250, 20
farb. Abb.) Augustinus-Verlag, Wiirzburg 1986.
Ppb. DM 25,—.

WEHR GERHARD, Aurelius Augustinus. Grandez-
za e tragicita del discusso Padre della Chiesa. (70.)
Edizioni Augustinus, Palermo 1986 (Original in
deutscher Sprache 1979 im Giitersloher Verlagshaus
Gerd Mohn). Kart. Lire 8000.—.

RELIGIONEN

MEIER ERHARD/KHOURY ADEL THEODOR
(Einleitung/Textauswahl), Buddha fiir Christen.
Eine Herausforderung. (HerBii 1303). (192.) Herder,
Freiburg 1986. Kart. DM 9,90.

PANIKKAR RAIMUNDO, Der unbekannte Chri-
stus im Hinduismus. Aus dem Englischen iibertra-
gen von Heike RiBe. (Reihe: Dialog der Religionen).
(168.) Griinewald, Mainz 1986. Ln. DM 39,—.

SPIRITUALITAT

BOFF LEONARDO, Mensch geworden. Das Evan-
gelium von Weihnachten. (64.) Herder, Freiburg
1986. Ppb. DM 9,80.

BOURS JOHANNES, Der Mensch wird des Weges
gefiihrt, den er wihlt. Geistliches Lesebuch. (288.)
Herder, Freiburg 1986, Geb. DM 29,80.

BUBALOJANKO, Ich schaute die Gottesmutter. Ge-
spriche mit der Seherin Vicka in Medjugorje. (256,
16 Bilder) Miriam-Verlag, Jestetten 1986. Kart. DM
19,80/S 158.—.

DAVY MARIE-MADELEINE, Die Wandlung des in-
neren Menschen. Der Weg zum wahren Selbst. (184.)
Otto Miiller, Salzburg 1986. Brosch. S 198.—/DM
27,80.
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FRIES HEINRICH, Ruf und Verheifung. Uber Wor-
te und Taten Jesu. (172.) Styria, Graz 1986. Kart.,
S 168.—/DM 24,80.

GRESHAKE GISBERT, Gott in allen Dingen finden.
Schépfung und Gotteserfahrung. (94.) Herder, Frei-
burg 1986, Ppb. DM 12,—,
KAMPHAUS FRANZ, Der Stein kam ins Rollen.
Worte, die zum Glauben reizen. (192.) Herder, Frei-
burg 1986. Ppb. DM 19,80.

KUNZLI JOSEF (Hg.), Eucharistische Erlebnisse.
Fortsetzung und Schluf3 der ,Botschaften der Fraual-
ler Vélker’. (144.) Miriam-Verlag, Jestetten 1986,
Kart. DM 7,80.

LEONHARD FRERE (Taizé), Wir sind einander an-
vertraut. Wege aus der Verlassenheit. (HerBii 1312).
(160.) Herder, Freiburg 1986. Kart. DM 8,90.

LORENZ ERIKA, Ein Pfad im Wegelosen. Teresa
von Avila — Erfahrungsberichte und innere Biogra-
phie, (HerBii 1307). (160.) Herder, Freiburg 1986.
Kart. DM 8,90.

MULAGO GWA CIKALA MUSHHARHAMINA
(Hg.), Afrikanische Spiritualitét und christlicher
Glaube, (Reihe: Theologie der Dritten Welt, Bd. 8).
(198.) Herder, Freiburg 1986. Ppb. DM 34,—.
RAHNER KARL/WELTE BERNHARD (Hg.), Mut
zur Tugend. Von der Fahigkeit, menschlicher zu le-
ben. (256.) Herder, Freiburg 1986 (1. Aufl. 1979).
Kart. DM 9,90.

SCHAUBE WERNER, Rufsdule. Versuche zu beten.
(142.) Herder, Freiburg 1986. Ppb. DM 11,—.

SCHUTZ CHRISTIAN, Gott ist da. Weihnachtsge-
danken. (96.) Herder, Freiburg 1986. Geb. DM 12,80.

SCHWEIGGERT ALFONS (Hg.), Ich wiinsch dir
Gliick und Gottes Segen. 88 gute Gedanken fiir liebe
Menschen. (64.) Auer, Donauwdrth 1986. Geb. DM
14,80.

URBINA FERNANDO, Diedunkle Nacht — Weg in
die Freiheit. Johannes vom Kreuz und sein Denken
(128.) Otto Miiller, Salzburg 1986. Brosch. S168.—/
DM 24,80.

VERSCHIEDENES

BUHLMANN WALBERT, Von der Kirche triumen.
Ein Stiick Apostelgeschichte im 20. Jh. (269.) Styria,
Graz 1986. Kart. S 198.—/DM 29,80.

Die Kraft der Hoffnung. Gemeinde und Evangelium.
FS fiir Alterzbischof DDr. Josef Schneider zum 80.
Geburtstag. Hg. v. d. Fakultit Katholische Theolo-
gie der Universitiit Bamberg. (322.) St.-Otto-Verlag,
Bamberg 1986. Geb. DM 49,80.

Heimatbuch der Gemeinde und Pfarre Amreit. Re-
digiert von Isfried H. Pichler unter Mitarbeit von W,
Katzinger, F. Kneidinger, E. Kobler und E. Uhl. Hg.
v. d. Gemeinde Arnreit unter Biirgermeister Augu-
stin Gierlinger. (192 mit 155 Abb. u. 24-XVI Farb-
tafeln) Im Selbstverlag der Gemeinde Arnreit 1986.
Lexikon fiir Theologie und Kirche. Sonderausgabe.
14 Biinde. (ca. 10.000, 103 Karten, 557 Abb.) Ppb.
DM 498,—. Herder, Freiburg 1986.
Pauluskalender  1987. Paulusverlag, Freiburg/
. Schweiz 1986. Kart. DM 12,50.
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Veranstalter:
Kirchliches Institut
Marianisches Lourdeskomitee

Sonderzige
fur Gesunde und Kranke

Termine: 13. bis 21. Mali
und 8. bis 16. Juli 1987

Aufenthalte:

Maria Einsiedeln (Pilger-
messe in der Basilika),
Schiffahrt auf dem Vierwald-
stitter See bzw. Busfahrt
nach Sachseln-Flieli (hl.
Bruder Klaus), Luzern (Stadt-
rundgang), Marseille (Pilger-
messe im Seefahrer-Heilig-
tum; Stadtrundfahrt oder
Schiffahrt zur Insel Chéateau
d’'lf.) Lourdes (4 Tage), Ne-
vers (Pilgermesse am
Schrein der hl. Bernadette),
Innsbruck  (SchiuBgottes-
dienst in der Basilika Wilten).

Prospekt und Anmeldung:

Sekretariat Zeilberger
1060 Wien
Windmiihigasse 3
Tel. 0 22 2/58 75 205
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Norbert Huber/ Hans Schoch (Hrsg.)

Grenzsituationen
menschlichen Lebens

Hilfen fiir behinderte Menschen —
ethische Anfragen und Perspektiven
1986, 148 Seiten, Forco, DM 16,—

Durch die neuen humangenetischen Tech-
niken sind die Mdglichkeiten der Gen-Ma-
nipulation zwar betrdchtlich gewachsen,
aber damit ist auch die Verantwortung des
Menschen fiir sein eigenes Leben und das
der anderen grofer geworden.

Darf der Mensch alles tun, was er kann?
Was bedeutet Genomanalyse und welche
ethischen und rechtlichen Konsequenzen
hat sie? Ist Fremdbestimmung in der The-
rapie geistig und korperlich behinderter
Menschen iiberhaupt zu vermeiden? In
diesem Buch versuchen Mediziner, Thera-
peuten und Theologen Antworten auf sol-
che uns alle angehenden Fragen zu finden.

Ottmar Fuchs

Prophetische Kraft
der Jugend?

Zum theologischen und ekklesiologischen
Ort einer Altersgruppe im Horizont des
Evangeliums

1986, 224 Seiten, Forco, DM 28—

Die Alternative ist nicht aussteigen oder
mitmachen, fliichten oder standhalten,
sondern Verkorperung oder Spaltung. Es
geht um die Wahl, das Leben zu wihlen
oder seine zunehmende Verdiinnung in
einer schizoiden Existenz einer ebenso
schizoiden Gesellschaft, die permanent die
Spaltung von Theorie und Praxis, Verstand
und Gefiihl, Offentlichem und Privatem,
Biirokratie und Spontaneitdt, Arbeit und
Leben, Beruf und Alltag betreibt und ver-
ewigt.

Verlangen Sie den neuen Prospekt

Lambertus-Verlag GmbH, Postfach 1026, D-7800 Freiburg %

Praktische Theologie

Richard V&lkl

Nichstenliebe —

Die Summe der christlichen
Religion?

Beitrige zu Theologie und Praxis der
Caritas

1987, 272 Seiten, Forco, DM 34—
Nichstenliebe ist kein salonfihiges Thema
der europdischen Universititstheologie.
Volkl macht diese Liicke in der theologi-
schen und kirchlichen BewuBtseinslage
und Praxis deutlich. Die Krise der europii-
schen Zivilisation, das umsichgreifende
Leiden an Kirche und Gesellschaft fordern
die Christen heraus, umzukehren zum
»praktischen Primat“ der Nichstenliebe.
Der Freiburger Caritaswissenschaftler lei-
stet einen fundierten Beitrag zur Diskus-
sion um eine konziliare Theorie und Praxis
kirchlicher Diakonie heute.

Walter Dirks

Die Samariter und der Mann
aus Samaria

Vom Umgang mit der Barmherzigkeit
1985, 144 Seiten, Forco, DM 16,—

Hermann Steinkamp

Diakonie — Kennzeichen
der Gemeinde

Entwurf einer praktisch-theologischen
Theorie
1985, 128 Seiten, Forco, DM 16,50

Teil 1: Zum Gegenstand und zur Methodo-
logie einer praktisch-theologischen Theo-
rie gemeindlicher Diakonie. Teil 2: Exem-
plarische und typisierende Analyse von
empirischen Formen der Diakonie christli-
cher Gemeinde. Teil 3: Elemente einer
Theorie gemeindebezogener Diakonie.




Die Versicherwng die hilt,

Geforderte

Eigentums-
wohnungen

NORIKUM

Wohnungsbaugesellschaft m.b.H., 4600 Wels

ASTEN — BLock J

Wohnungsgré8e 60—90 m2, Wohnbaufdrderung
2zugesichert, geringste Barmittel durch Zinsenzu-
schisse und Eigenmittelersatzdariehen.

Bereits in Bau. Ziegelbauweise.

LINZ — SCHARITZERSTRASSE/
DINGHOFERSTRASSE

Zentrumsnahe Eigentumswohnungen, voll gefdr-
dert, ca. 40—110 m? Wohnnutzfliche, Tiefgara-
gen, begrinter Innenhof als Spiel- und Erho-
lungsfidche.

INFORMATION: 4020 Linz, DinghoferstraBe
46. Telefon (0 73 2) 66 96 24.

Institut

fur Horgeschadigte

A-4020 Linz, KapuzinerstraBe 40, Tel. 0 73 2/27 13 66

Hier ndhen und stricken geschickte Frauen und Méadchen: liturgische Ge-
wander, Kirchenwéasche, Taufkleider und Tauftiichlein, Kirchenfahnen — da-
bei gehen wir gerne auf ihre persénlichen Wiinsche ein. Ebenso werden
Schérpen, Abzeichen, Vereinsfahnen nach unseren vorhandenen Vorlagen
oder von lhnen beigesteliten Entwiirfen in Gold-, Silber- und Seidenstickerei

hergestelit.

Mit Ihren Auftrdgen unterstiitzen Sie auch die Stcherung des Arbeitsplatzes

der Behinderten.

Wir ibernehmen auch gerne Restaurierungen.
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Anton Zottl/Werner Schneider (Hrsg.)

Wege der Pastoraltheologie —
Texte einer BewuBtwerdung

Bd 1: Das 18. Jahrhundert:

Grundlegung und Entfaltung

F. St. Rautenstrauch, Fr. Chr., Pittroff,
I J.M. Sailer (erscheint Friihjahr 1987)

Bd 2: Das 19. Jahrhundert:
Praxis als Wissenschaft
A. Graf, J. Amberger (erscheint November 1986)

Bd 3: Das 20. Jahrhundert:
Die geschichiliche Gegenwart der Kirche
L. Bopp, F.X. Arnold, M. Pfliegler
(erscheint Sommer 1987)

Jeder Band ca. 170 Seiten, brosch., DM 27,90
Band 2 (bei Abnahme der drei Baénde DM 23.-).

In dieser dreibandigen Reihe werden die wichtigsten pastoraltheologischen Texte der mei-
nungsbildenden Pastoraltheologen in gezielter Auswahl vorgelegt. In jedes Werk wird ein-
gefiihrt, die pastoralen Modelle werden Ubersichtlich dargestellt und die wichtigsten Publi-
kationen genannt. Die heutigen Bemiihungen um ein zeitgeméaBes und menschengerech-
tes Handeln der Kirche kénnen hier ihre eigene geschichtliche Herkunft erkennen und zu ei-
ner besseren pastoralpolitischen Strategie finden: ein wichtiges Werk fir alle, die in der Kir-
che an der Losung gegenwartiger und zukUnftiger Weltprobleme mitarbeiten.

H H i i Bd 1: Anton Zottl
Salesianische Meditationen g el P T

Studien zur Theologie deshl. Franzvon Sales  (jer dig Verantwortung des Menschen fiir Gott
144 Seiten brosch., DM 9,80.

(" 19.Jabrhundert )

%) PRAXIS
A.GRAF ALS i
JAMBERGER | (S GENSCHAFT ||

FRANZ-SALES-VERLAG EICHSTATT

anton zottl

anton zott| Erdffnung einer theologischen Reihe (iber die
die Liebes-Theologie des Genfer Bischofs, fiir
Leiden- Mensch-  gas modeme Denken neu reflektiert: Gott
schaft WEFAEN  handeltin Welt und Geschichte durch leiden-
einer urch schaftliches Engagement des Menschen.
i ottes-
Liebe liebe  Bd2:Anton Zott

salesianische
meditationen

§

franz-salos-verlag
sichetate und wien

salesianische
meditationen

¥

franz-sales-verlag
weichstitt und wien

Menschwerden durch Gottesliebe
Gottesliebe als unendliche Kraft

der Mit-Menschlichkeit

230 Seiten, brosch., DM 16,80.

Religiése Fragen des modernen Menschen
sind nicht primar auf Gotteserkenntnis gerich-
tet, sondern auf neue Lebenspraxis des Men-
schen. Gottesliebe als Sicherstellung der mit-
menschlichen Verantwortung flir den Anderen.

Franz-Sales-Verlag, Postfach 13 61, D-8078 Eichstatt,
Auslieferung in Osterreich: Herold-Verlag, A 1080 Wien
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Alfred Lépple

Lesebuch zum

Erwachsenen-Katechismus

658 Seiten, Leinen mit Schutzum-
schlag, Format 14 x 22 cm mit s/w-Ab-
bildungen aus dem ersten deutschen
Katechismus des Petrus Canisius.
ISBN: 3-557-91345-7, Preis DM 45.—.

Alfred Lipple

Aesebuch zum

Kﬁawﬂlolischen
Gtechismus

Alfred Lipple legt mit diesem Band eine
unentbehrliche Material- und
Arbeitssammlung fiir den neuen
Erwachsenen-Katechismus vor. Dieses
Lesebuch verfolgt drei Ziele: —
Einarbeitung in die Struktur und Zielsetzung
des Erwachsenen-Katechismus, —
Weitergabe der Aussagen des Erwachsenen-
Katechismus in den vielfiltigen Mdglichkei-
ten der Verkiindigung (Religionsunterricht,
Gemeindekatechese, Erwachsenenbildung),
— Ermutigung zu unterschiedlichen
Glaubensbiographien.

Der Verfasser konnte bei diesem Werk aus
einer jahrzehntelangen katechetischen
Erfahrung in Wissenschaft und vor allem
auch Praxis schopfen.

In fortlaufender Numerierung ist in dem
Lesebuch die thematische Abfolge des
Erwachsenenkatechismus, das Grofe
Glaubensbekenntnis, aufgegriffen. Jedes der
40 Kapitel ist iibersichtlich in drei Teile
gegliedert:

— Zeugnis der Schrift

— Lehre und Liturgie der Kirche

— Denk- und Glaubensimpulse

Ein reicher, fiir die katechetische Arbeit wichtiger Zitatenschatz aus der Heiligen
Schrift, der Glaubensgeschichte der Kirche und dem breiten Umfeld der Literatur

wird dieser Dreigliederung vorgelegt.

Diese Texte legen die biblischen Fundstellen wie auch die dogmatischen und
liturgischen Aussagen der Kirche vor. Gerade die anregenden, bisweilen aufregenden
Texte aus der pluralen Geschichte des religiosen Denkens wollen zur personlichen
Denk- und Glaubensauseinandersetzung provozieren.

Eine besondere Attraktivitit bekommt dieses Lesebuch durch die zahlreichen Stiche,
die dem ersten deutschen Katechismus des Petrus Canisius entnommen sind.

[Pattloch
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Israel braucht Freunde!

Es ist ein wunderschénes Land mit einer jahrtausendealten Geschichte, die uns allen so vertraut ist. Es
wird von sympathischen, gastfreundlichen Menschen bewohnt, Menschen, mit denen wir uns rasch gut
verstehen, auch tiber die Grenzen von Sprachen, V6lkern und Religionen hinweg, Menschen wie Du und
ich, egal ob es Juden, Araber, Drusen, Beduinen, Armenier, ob es der Religion nach Juden, Moslems
oder Christen sind.

Aber es ist kein Staat wie jeder andere. Geschaffen wurde er auBerhalb seiner Grenzen von der ersten mo-
dernen “Befreiungsbewegung®, die das jidische Volk von seiner zweitausend Jahre dauernden Zerstreu-
ung befreien und ins Land der Viter heimfithren wolite, dem Zionismus. “Wenn Ihr wollt, ist es kein
Mirchen“ rief der Griinder des modernen Zionismus und Wiener Journalist Theodor Herzl seinen jidi-
schen Brildern und Schwestern zu. Hunderttausende wollten und das moderne Israel entstand.

Aber die Menschen wie Du und ich, die selbst, so wie ihre Vorfahren zum Teil unter uns gelebt und enor-
me Beitriige zu unserer Kultur, Wissenschaft, Wirtschaft und Geschichte geleistet hatten, mufiten vom er-
sten Tag an um ihr Land k#mpfen. Das sich 1948 auf Grund eines UNO-Beschlusses unabhingig erkli-
rende Israel wurde von seinen Nachbarn itberfallen und sich am Ende seines Unabhéingigkeitskrieges mit
einem immer wieder gebrochenen Waffenstillstand begntigen. Einzig und allein mit dem stdlichen Nach-
barn Agypten konnte nach vier Kriegen in drei Jahrzehnten Frieden geschlossen werden.

Kein Wunsch ist in diesem aulergewthnlichen Land gro8er als der nach Frieden, ein Wunsch, der seit
tausenden Jahren im GruB} des jitdischen Volkes zum Ausdruck gebracht wird: SCHALOM.

Dieser Staat, dieses Volk brauchen Freunde. Mit guten Ratschidgen ist Israel versorgt, wie man fast tig-
lich den Medien entnehmen kann. Israel braucht Freunde, die sich um mehr Verstindnis fiir Staat und
Volk bemithen, Freunde, die menschliche Brticken schlagen, Freunde, die fiir das Existenzrecht Israels in
sicheren und anerkannten Grenzen eintreten, Freunde, die fiir den Frieden wirken.

In der OSTERREICHISCH-ISRAELISCHEN GESELLSCHAFT haben sich solche Freunde Israels in
unserem Lande zusammengeschlossen. Sie treten fiir immer bessere Beziehungen ein, bekennen sich zu
Frdeen und Toleranz und haben sich im eigenen Land auch die Bekiimpfung jedes Antisemitismus zum
Ziel gesetzt.

Die OSTERREICHISCH-ISRAELISCHE GESELLSCHAFT ist berparteilich und aberkonfessionell
und steht daher auch Ihnen offen. Vierteljahrlich erhalten die Mitglieder das Magazin “Schalom“, sie
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Christen konnen
ihren Glauben
nicht mehr

so weitergeben
wie bisher

Viele von ihnen fragen deshalb, ob
sie ihn weiterleben diirfen wie bis-
her. Christlicher Glaube muf aber

entfaltet werden, neue Fragen auf-
greifen, neue Dimensionen anneh-
men, um seine alte Dynamik auch

kiinftig zu bewihren.

Der alte Konflikt zwischen den Ge-
nerationen scheint neue Ausmalie

und Formen anzunehmen. Ein-
richtungen, Werte und Sprache
machen eine » Tradierungskrise«
durch. Auf der anderen Seite zie-
hen neue Vorstellungen und Bewe-
gungen an. Diese gegenldufigen
Entwicklungen zeigen vermutlich
eine epochale Wende an.

Die Beitrige dieses Bandes gehen
»Prozessen, Problemen und Chan-
cen« nach, die mit diesen Veriin-
derungen verbunden sind. Der

Autor versucht, gewandelte Bedin-

gungen, gegliickte Formen, An-
satz- und Schwerpunkte sowie
Richtungen des Christseinlernens
aufzuweisen, die in die Zukunft
fithren. Handlungsbezogen zeigt
er Wege dazu auf, christlichen
Glauben in Familien, Gemeinden,
Religionsunterricht und Jugend-
arbeit zwischen gestern und
morgen weiterzugeben und zu ent-
falten.

Wolfgang Nastainczyk

GLAUBEN WEITERGEBEN -
GLAUBEN ENTFALTEN

Prozesse — Probleme — Chancen

136 Seiten, Paperback, 6S 220.—/DM 3140

OTTO MULLER VERLAG SALZBURG



Antwort an
Erwin Ringel

und

Alfred Kirchmayr

Die Thesen von Erwin Ringel und
Alfred Kirchmayr in ihrem Buch
»Religionsverlust durch religitse

Erziehung« haben in breiten Kreisen
der kirchlichen Offentlichkeit Interesse
und Diskussionen ausgelést. Dabei
zeigt sich, daB ein hoher Bedarf an
Argumentationshilfen gegen die in
weiten Teilen plakative, einseitige und
nicht zuletzt auf der Mitte der 60er
Jahre gegriindete Ausgangsbasis
besteht.

In einem dialektischen Durchgang

wird das positive Potential der Kritik
der beiden Autoren gesichtet und auf
Grundelemente zuriickgefiihrt.
Schwerpunkt der Auseinandersetzung
wird aber die Kritik an dieser Kritik
sein. Im Sinne einer kritischen
Hinterfragung der tiefen-
psychologischen Perspektive und
deren einseitiger, in vielem
unreflektierten Ubertragung auf breite

Bereiche der religiosen Erziehung,

insbesondere die Fehliibertragung auf
den Religionsunterricht, bietet sich
eine weite Palette von strittigen
Diskussionspunkten.

Die Autoren versuchen von ihren
Fachgebieten her den vielen

in der religiésen Erziehung

und der Verkiindigung Tétigen
einen hilfreichen Leitfaden

zur eigenen Orientierung und
Motivation zu geben.

;rAmwom B \
AN~ -

\
}éralg.n RINGGL
I~ ALFRED Klr\

4
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Albert Biesinger / Giinter Virt

RELIGIONSGEWINN
DURCH RELIGIOSE
ERZIEHUNG

Antwort an Erwin Ringel
und Alfred Kirchmayr

96 Seiten, brosch., 6S 138.—/DM 19,80

OTTO MULLER VERLAG SALZBURG
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Ein Ereignis der neuesten
Kirchengeschichte

So hat Professor Walter Hoeres das neueste
Buch von Prof. Lakebrink ,Die Wahrheit in
Bedrangnis” (182 Seiten, DM 24,—, Christia-
na-Verlag) bezeichnet. Hoeres schreibt in der
Deutschen Tagespost vom 20. September
1986:

,Es ist wohl kaum eine Ubertreibung, dieses
soeben erschienene Buch des emeritierten
Freiburger Ordinarius fiir Philosophie, Bern-
hard Lakebrink, als ein Ereignis der neuesten
Kirchengeschichte zu bezeichnen. Endlich ha-
ben wir — dazu noch in ertraglichem Umfang
— eine profunde Analyse der letzten philoso-
phischen Urspriinge und Denkmotive der
progressistischen Theologie unserer Zeit.
Zwar gibt es seit Dietrich von Hildebrands
Trojanischem Pferd in der Stadt Gottes’ in-
zwischen schon eine ganze Anzahl von Biichern, die sich mit der Glaubens- und
Kirchenkrise der nachkonziliaren Zeit beschiftigen. Eine griindliche Analyse
der im engeren Sinne philosophischen Ideen, die den Progressismus erst ermog-
lichten, stand jedoch noch aus . . . Es ist blendend und mit einem ungeheueren
Engagement fiir die Kirche geschrieben, die die Saule und die Grundfeste der
Wabhrheit ist. Der mitreiBende Stil ist die Frucht eines lebenslangen Kampfes fiir
Kirche und Wahrheit, der schon begann, als der junge Studienrat Lakebrink
1934 unter Gefahr fiir Leib und Leben auf Geheil3 des Miinsteraner Bischofs von
Galen zusammen mit Professor Neuss und Dr. Steinberg seine ,Studien zum
Mythos des 20. Jahrhunderts’ herausgab.

Der ergreifende Charakter des Werkes ergibt sich ferner daraus, daf3 Lakebrink
nicht nur die philosophischen Ideen entfaltet, sondern regelmifig ihre ganz
konkreten, unmittelbaren, verhangnisvollen Auswirkungen im Leben der Kir-
che aufzeigt, so da3 man sagen kann: er betrachtet diese Ideen nicht nur in sich
selbst, sondern in ihrer Sprengkraft fiir Glauben und Kirche. Darin gleicht sein

u

Verfahren dem von Kardinal Siris Werk: ,Getsemani’ . . .

CHRISTIANA-VERLAG

CH-8260 STEIN AM RHEIN

Deutsche Anschrift: D-77 Singen, Postfach 110
Tel. A:05054/414131 —CH:054/414131 —D: 004154 /4141 31
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Klaus Hollmann, Verbirg nicht
dein Gesicht vor mir

Mit 20 Psalmen im Gespréach,
242 S., Kt DM 24,—;

ISBN 3-87088-488-6

Fs'ﬁmr% R xsmer
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Francois Reckinger,

Gott begegnen in der Zeit
Unser Kirchenjahr, 216 S., Kt
DM 24,—; ISBN 3-87088-497-5

Gott und Mensch — Mensch und Gott: das ist
das groBe Thema der Psalmen. In diesen
Lied-Gebeten fand sich der Mensch des Al-
ten Bundes mit seiner ganzen Existenz wie-
der, mit den Hohen und Tiefen seines Lebens
— vor dem verhiillten Antlitz jenes Gottes, auf
den er — oft wider alle Hoffnung — sein Ver-
trauen setzte.

In diesen Psalmen ist immer der ganze
Mensch im Spiel. Damals. Und auch heute.
Es ist der groBe Gebetsschatz, aus dem auch
der moderne Mensch fir sein Leben schép-
fen kann. — Wenn ihm Wege dazu erschlos-
sen werden! — Und das gelingt Hollmann
hier in seinem neuen Buch in einer Weise, die
geradezu bewundernswert ist.

Ein Buch, das weiteste Verbreitung verdient.
Eine ideale Handreichung auch fir jeden,
der biblische Arbeitskreise zu leiten hat.

Ein Fihrer durch das Kirchenjahr, in dem wie
in einem Handbuch leicht nachgeschlagen
werden kann, welche Herkunft und welche
heutige Bedeutung die einzelnen Festzeiten
und Feste des liturgischen Jahres haben. In
kurzen, pragnanten Kapiteln werden sie im
einzelnen vorgestellt und beschrieben. Diese
Neuerscheinung ist also ein Orientierungs-
und Arbeitsbuch, womit sich der Leser
schnell und zuverldssig den gewiinschten
Uberblick verschaffen kann.

Die Hauptteile des Buches: Die Zeit im Jah-
reskreis / Der Osterfestkreis / Der Weih-
nachtsfestkreis / Herrenfeste auBerhalb der
Festkreise / Heiligenfeste und Heiligenge-
déchtnisse.

Im Buchhandel erhéltlich.

Bonifatius-Verlag Paderborn

LiboristraBe 1—3 e Postfach 1280 ¢ D-4790 Paderborn
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JOSEFJANDA
Der Traum vom Paradies

Die Rede iiber ,die gute alte Zeit", die Klage iiber ,die b6se Gegenwart® und die Angst vor einer
JSchrecklichen Zukunft” hat es praktisch immer gegeben. Der Autor geht diesen Phiinomenen psy-
chologisch nach und verweist auf ihre religidse Dimension. Glaube und Bewaltigung der Existenz-
angst stehen in einer Wechselbeziehung. (Redaktion)

Es entspricht dem Menschen, Gegebenes nicht einfach hinzunehmen, sondern es zu
deuten und soweit als méglich nach den eigenen Wunschvorstellungen zu verindern.
Je nach personlicher Eigenart und Kulturzugehérigkeit kann einmal der Wunsch nach
Deutung und dann wieder das Bediirfnis nach verinderndem Eingreifen vorherr-
schen. Das Gegebene ist dabei immer schon eine Mischung aus den Gegebenheiten
vom Anfang an und dem, was die Menschen im Laufe ihrer Geschichte daraus ge-
macht haben.

Verinderndes Eingreifen setzt entsprechende naturwissenschaftliche Kenntnisse und
Techniken voraus; reichen diese nicht aus, werden sie erganzt bzw. ersetzt durch magi-
sche Praktiken und Beschworungen.! Wer die Wirklichkeit deuten will, hat zunéchst
diese Wirklichkeit moglichst objektiv zur Kenntnis zu nehmen; jedes Bemiihen um
Obijektivitit ist jedoch von vornherein durchsetzt von einem subjektiven Standpunkt,
von subjektiven Gefiihlen und Sehnsiichten. Zwischen der tatsiichlichen Wirklichkeit
und den Wiinschen der Menschen bleibt oft eine als schmerzlich erlebte Kluft. Wie
die Menschen mit der Diskrepanz zwischen tatsichlicher und ersehnter Wirklichkeit
umgehen, davon soll in den folgenden Ausfiihrungen die Rede sein.

1. Die Klage iiber die Gegenwart und das Reden iiber die gute alte Zeit

Eine der Méglichkeiten, mit dem Zwiespalt zwischen den tatsichlichen Verhiltnissen
und dem ersehnten Idealzustand umzugehen, ist die, daB3 man die reale Gegenwart in
Beziehung setzt zu einem vergangenen gliicklichen Zustand. Daraus ergibt sich das
weit verbreitete Klagen iiber die jeweils gegenwirtigen Verhiltnisse und die Uberzeu-
gung, daB es frither besser war. Es ist damit zu rechnen, daB sich derartige Deutungs-
elemente nicht nur in den jammernden Klagen iiber die schlimmen gegenwirtigen Zei-
ten finden, sondern daB sie auch in durchaus seriésen und begriindeten Zeitdiagnosen
vorhanden sind. Bei vielen Verantwortlichen wichst die Sorge um Gegenwart und Zu-
kunft. Man ist z. B. beunruhigt iiber das einseitig negative Verstindnis, das den alten
Tugenden entgegengebracht wird, etwa wenn Prinzipientreue nur als Starrheit aufge-
faflt wird. Man sucht nach Méglichkeiten, in Vergessenheit geratene Grundhaltun-
gen, ohne die menschliches Leben nun einmal nicht gelingen kann, zu revitalisieren.
Es sind Haltungen, die sich nur schwer exakt beschreiben lassen, wie Lauterkeit der
Gesinnung, Vertrauensfihigkeit, Glaubwiirdigkeit, Treue, Ehrfurcht, Riicksicht-
nahme u. a.

1 Vgl. dazu B. Malinowski, Magie, Wissenschaft und Religion, Frankfurt a. M. 1983 (Fischer TB 7335),
vor allem 63—74.
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Die Sorge ist groB3, daB das Aufheben oder Lockern der du3eren Ordnung auch zu
einem Verlust der notwendigen inneren Haltungen gefiihrt haben kann. Die Schmerz-
grenze ist recht niedrig geworden. Die Gefahr scheint zu wachsen, daf3 Jugendliche
nicht einmal mehr zur Stufe einer konventionellen Moral gelangen, sondern auf der
Stufe einer hedonistischen Bediirfnisbefriedigung stehen bleiben? und sich am ehe-
sten fiir das entscheiden, ,was am wenigsten weh tut”?

Ist aber einmal der Egoismus zum hauptsichlichen Handlungsprinzip geworden, so
fragt man sich, wie man eine sich daraus ergebende Willkiir noch biindigen kann. Ge-
hen auch im Moralbereich die Ressourcen zu Ende, weil man mit ihnen zu leichtfertig
und zu groBziigig umging?

Die Gefahr eines Kiltetodes, der durch das Fehlen der Liebe verursacht ist, kann aber
nicht durch eine Vermehrung von Vorschriften und Gesetzen und auch nicht durch
eine VergréBerung des Polizeiaufgebotes gebannt werden. Die Losung kann nicht ein-
fach von einer stirkeren Disziplinierung erwartet werden. Dies kime der Absicht
gleich, die Fassade eines Hauses zu erneuern und davon zu erwarten, daf3 dann dahin-
ter bessere und gliicklichere Menschen wohnen. Disziplinierung ist in der Erziehung
gewif3 immer wieder notwendig, aber sie kann kein Leben zeugen. Leben ist aber nicht
nur zu bewahren, es muf3 immer wieder neu gezeugt werden. Es sind Uber-Zeugungen
zu schaffen; diese aber sind geistige Prozesse, die Engagement und eigenes Uberzeugt-
sein verlangen. Will man diese Wege abkiirzen, liuft man Gefahr, daf® man Lebloses
konserviert und eher einem nostalgischen Bediirfnis als dem Leben dient.

Worauf bezieht sich nun dieses Beklagen der Gegenwart in Wirklichkeit? Sind tatsiich-
lich die Menschen heute weniger tugendhaft und weniger moralisch als frither, oder
liegt das Problem nicht vielmehr darin, daB die Ausbildung neuer notwendiger Tu-
genden immer unvermeidbar nachhinkt? Der Mensch von heute erlebt z. B. aufgrund
einer wachsenden ,Mittelbarkeit’, die sich in vielen Lebensbereichen auswirkt, viel
weniger als seine Vorfahren, welches Leid er durch Gedankenlosigkeit und Unacht-
samkeit heraufbeschwéren kann. Er brauchte eine viel gréBere Sensibilitat als diejeni-
ge, die in fritheren Zeiten ausreichend war. Es ist hier nicht nur an das oft zitierte Bei-
spiel heutiger Kriegsfithrung zu denken, bei der einer die Tétung des Gegners nicht
mehr erlebt und so die Tétungshemmung unwirksam wird. Das Gemeinte gilt z. B.
ebenso fiir Beschiftigte in einer gefihrlichen chemischen Fabrik. Die Sicherung des
eigenen Arbeitsplatzes steht solchen Menschen niher als eine mégliche Gefahrdung
anderer Menschen, die ihnen fremd sind. Dasselbe gilt fiir viele Alltagssituationen,
in denen immer weniger erlebt wird, daB man durch ein gedankenloses Verhalten an-
deren das Leben erschwert. Die Menschen schiitzen sich durch eine gro3e Gleichgiil-
tigkeit vor einer drohenden Uberforderung; diese Gleichgiiltigkeit macht jedoch zu-
gleich alle friiher gelehrten und eingeiibten Tugenden der Mitmenschlichkeit
unwirksam.? Es sei ein weiterer Zusammenhang aufgezeigt: Die Ssterreichische Ta-
geszeitung ,Die Presse” beschrieb in der Ausgabe vom 28./29. September 1985 typi-
sche Verhaltensweisen von Kindern, die beim Einkaufen beobachtet wurden. Es wur-
de z. B. auf folgendes hingewiesen: Wenn sie ein Geschift betreten, haben sie eine

2 K. E. Nipkow, Grundfragen der Religionspiadagogik. Bd. 3. Giitersloh 1982 (Giitersloher TB 756), 143.

3 R. Débert, Was mir am wenigsten wehtut, dafiir entscheid ich mich auch®. Normen, Einsichten und Han-
deln. Kursbuch Moral Nr. 60. Berlin 1980, 43—59.

4 W. Marx, Mit-Leiden als MaB. Gedanken iiber eine nichtmetaphysische Ethik. Neue Ziiricher Zeitung
v. 27. 9. 1985 (Fernausgabe 223) 47.
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unheimliche Sicherheit. Sie verlangen das Gewiinschte und zahlen. Sie sagen weder
bitte” noch ,danke”. Sie griiBen nicht. Sie lachen einem mitten ins Gesicht. Sie sind
nicht schlimmer als wir waren. Aber sie sind es auf eine offene und unverschimte
Weise.

Es fragt sich nun: Sind die beschriebenen Verhaltensweisen — vermischt mit Fehlfor-
men — nicht genau ein Ausdruck jenes SelbstbewuBtseins, das wihrend der letzten
Jahre vordringliches Erziehungsziel war? Man kann dieser Padagogik nicht vorwer-
fen, daf} sie Boses gewollt hat, sondern héchstens, daB sie zu linear gedacht und zu
wenig auf unbeabsichtigte Nebenwirkungen geachtet hat.

Das Reden von der guten alten Zeit begleitet das menschliche Leben. Bei Kohelet kann
man lesen: ,Frage nicht, ,warum war friiher alles besser als heute?” — Damit verritst
du nur, daB du das Leben noch nicht kennst” (7,10). Platon beklagt im VIII. Buch des
.Staates” die Verhiltnisse seiner Zeit; fiir ihn bleibt der Mensch beheimatet im Reich
der Ideen, mit dem ihn immer noch ein Eros verbindet. Ovid besingt ein vergangenes
Goldenes Zeitalter, Horaz und Tacitus sehen die Reinheit des Ursprungs bei den Bar-
baren besser bewahrt. Schon damals waren Urspriinglichkeit, Naturverbundenheit
und tugendhaftes Leben nahe beisammen. Nach Auffassung des Hinduismus ist die:
gegenwirtige Zeit — das Kali-Yuga — die schlechteste aller Zeiten, nach der der Kreis-
lauf der Zeiten von neuem beginnen wird. Der Gemeinde von Ephesus wird vorgewor-
fen, daB sie ihre erste Liebe verloren habe (Offb 2,4).

Maéglicherweise driickt sich in alldem auch die Wahrheit aus, daB3 viele Ereignisse erst
im nachhinein als heilend und gut und somit als Heilsereignisse erkannt werden, wih-
rend sie zum Zeitpunkt, da sie geschehen, als unangenehm und miihsam erlebt wer-
den und AnlaB3 zum Murren sind. Wie oft haben die Israeliten, die den Exodus mitge-
macht haben, dariiber gemurrt. Und Propheten und Gerechten werden vielfach erst
dann Denkmiler errichtet, wenn sie tot sind (Mt 23,29f).

Viele Sorgen, die sich Menschen iiber die gegenwirtige Situation machen, mégen be-
rechtigt sein. Fiir den Glaubenden gelten jedoch auch noch andere Uberlegungen.
Kleinliche Schadenfreude iiber das Versagen der Gegenwart wie auch eine nur um sich
selbst kreisende narziB3tisch-depressive Klage iiber die schlimmen Verhiltnisse sind
als Kapitulation vor dem Chaos dem Glauben an die Schépfermacht Gottes entgegen-
gesetzt. Gott vermag nicht nur am Anfang (= von Grund auf) das Chaos zu einem
Kosmos zu ordnen, sondern er ist auch gréBer als menschliche Schuld und Bosheit,
die eine stindig neue Bedrohung des géttlichen Kosmos darstellen. Das christliche
Glaubensbekenntnis beinhaltet den Glauben an die Vergebung der Siinden und nicht
den Glauben an die Siinde.® P. Ricceur erkennt gerade darin den Unterschied zwi-
schen Glauben und Ethik, daf3 der Glaube in eine andere Richtung blickt; ,sein Pro-
blem ist nicht der Ursprung des Bésen; sein Problem ist das Ende des Bosen”. An-
ders ausgedriickt: Glauben ist Bejahung der Schépfung und des Menschen trotz
Schmerz und Bosheit; er ist der oft gemachten Erfahrung von der ,Allmacht” der Bos-
heit diametral entgegengesetzt.

P. Celan hat diesen Glauben in verdichteter Sprache ausgesagt:’

8 P. Ricceur, Die Interpretation. Frankfurt a. M. 1974 (suhrkamp taschenbuch wissenschaft 76) 53.
¢ P. Ricoeur, Schuld, Ethik und Religion, in: Concilium 6 (1970) 392.
7 Atemwende, V. Suhrkamp. Frankfurt a. M. 1968. 103.
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Einmal,

da horte ich ihn,

da wusch er die Welt,
ungesehen, nachtlang,
wirklich.

Eins und Unendlich,
vernichtet,

ichten.

Licht war. Rettung.

2. Die Erinnerung an den Anfang

Im Reden von der guten alten Zeit driickt sich die Sehnsucht, bzw. das Wissen um einen
mythischen (d. h. nicht unbedingt historisch realen) Zustand des Anfangs aus, wo noch
alles in Ordnung und in einer gro3en Geborgenheit beheimatet war. Es war ein Zustand
der Einfachheit und der gelungenen Integration ohne die Notwendigkeit einer miihevol-
len Reflexion. Was im personlichen Leben die Erinnerung an die eigene Kindheit ist, an
die man sich — auch wenn die Realitéten oft genug anders waren — immer wieder als
gliickliche Geborgenheit erinnert, das ist in der Geschichte der Vélker der Traum vom
guten Anfang, vom Paradies, der sich in irgendeiner Form praktisch in allen Kulturen
findet. Auch der ,gute Wilde®, der in der Phantasie mancher Européer auch heute noch
in seinem Siidseeparadies lebt, ,war stiindig mit dem ,Ursprung’ beschiiftigt, d. h. mit
dem anfiinglichen Ereignis, dasihn zum ,gefallenen’ Wesen gemacht, ihn der Arbeit, der
Geschlechtlichkeit und dem Tod geweiht hatte”,? Die Aborigines Australiens sprechen
in diesem Zusammenhang von der Reise in die Traumzeit.

Das Paradies bedeutet den Zustand der Einheit zwischen Himmel und Erde. Die Erde
ist Sinnbild fiir das alltagliche Leben des Menschen, fiir die alltiiglich notwendigen Ver-
richtungen, die das Leben des Menschen ausmachen und seine Zeit anfiillen. Der Him-
mel ist Sinnbild fiir das Gliicklichsein. Es gehort zu den Grunderfahrungen des Men-
schen, daB Alltag und Gliick auseinandergebrochen sind und die Kluft zwischen beiden
in vielen Fillen uniiberbriickbar ist. Es ist eine vertraute Erfahrung, da3 der Mensch
nach Stunden oder Augenblicken des Gliicklichseins zu den notwendigen Alltagsarbei-
ten zuriickkehren muf3. Das Herabsteigen von den Bergen in die Niederungen des tagli-
chen Lebens kann recht schwer sein; bis man dann wieder im Alltagstrott drinnen ist,
denBlick auf den Boden geheftet, der zu bearbeiten ist — und den Himmel aus dem Auge
verloren hat. Oder wie es ein Liedtext sagt: ,Vom Himmel auf die Erden fallen sich die
Engel tot. Der Wechsel von einer Welt in die andere, von der Welt der Ideen, des
Gliickes, derLiebe, derseligen oder schmerzlichen Betroffenheit in die Banalitit des All-
tags wird als erschreckender Bruch erlebt; die Fihigkeit, in beiden Bereichen zugleich
und harmonisch zu leben, ging verloren.

O. Rinne schreibt im Vorwort zu einer Sammlung von Mythen und Marchen, die sich
mit dem Zerbrechen eines urspriinglichen Zustandes beschiftigen:®

8 M. Eliade, Mythen, Triume und Mysterien, Salzburg 1961, 52.

¢ O. Rinne(Hg.), Der verlorene Himmel. Ursprungsmythen. Bd. 2. Darmstadt 1985 (Sammlung Luchterhand
507) 14f. Diese Gedanken finden sich auch bei M. Eliade, Schamanismus und archaische Ekstasetechnik.
Frankfurt a. M. 1975 (suhrkamp taschenbuch wissenschaft 126), z. B. 455.
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Viele Mythen erzihlen von einer Verbindung, die urspriinglich zwischen Himmel und Erde bestand. Der
Baum, die Leiter, der Pfahl, die Liane, das Seil, der Faden, der Berg, der Regenbogen sind die Bilder dieser
Verbindung, alle sind Varianten der Weltachse. Entlang dieser Weltachse findet der Austausch statt; die
Bewohner der verschiedenen kosmischen Schichten wechseln die Ebenen kietternd, steigend, rutschend,
schwebend und fliegend. Mehr als das Himmelsland selbst stellt diese Verbindung das goldene Zeitalter dar,
den Zustand uranfinglicher Harmonie. Doch immer reifit die Verbindung ab, durch Zufall, einen rituellen
Fehler oder durch die Ungeschicklichkeit eines mythischen Ahnen. Der Himmel, der urspriinglich der Erde
viel ndher war, zieht sich zuriick . . . Die Menschen sind auf sich allein gestellt, miissen sich auf unbekann-
tem Terrain zurechtfinden. Die Verbindung wird nie mehr unterschiedslos fiir alle offen sein, wird nie mehr
mithelos zustande kommen; der Abstand zwischen den Welten ist gefihrlich grof3 geworden.

Dennoch gelingt es einzelnen, mit besonderen Fahigkeiten ausgestatteten Individuen, die Verbindung wie-
derherzustellen; . . . Schamanen, die stellvertretend fiir ihre Gesellschaften den nunmehr geféhrlichen Flug
zu den fremdgewordenen Himmelsgeistern antreten . . , Nach dem ersten Bruch ist das Wiederankniipfen
der Verbindung zwischen Himmel und Erde immer vom Scheitern bedroht . . . Nur zeitweilig kann die
Harmonie wiederhergestellt werden und nur durch immer neues Bemiihen.”

Aus dem Wissen um die biblische Uberlieferung kénnte man anfiigen, daB es sich aber
auch verheerend auswirkt, wenn Menschen durch das Erbauen eines Turmes versu-
chen, mit eigener Kraft und Klugheit den riesigen Zwischenraum zu iiberwinden.
Geblieben ist jedoch der Traum von der Zeit, da die Einheit noch bestanden hat, die
dann aus Griinden, die dunkel bleiben, verloren ging. Der Traum vom guten Leben
findet seinen Ausdruck auch im Reden von einer neuen Geburt, die Jesus im Gesprich
mit Nikodemus in geistiger Weise verstanden wissen will, die aber z. B. bei den Initia-
tionsriten einen recht sinnhaften Ausdruck gefunden hat, indem der Geburtsvorgang
rituell wiederholt wurde. Ahnliches vollzog sich bei der ,Geburt” eines Menschen zum
Schamanen. ,Der sibirische Schamane wird von den Geistern auf DaumengréBe ver-
kleinert und in ein Nest gelegt, in dem er langsam seinem neuen Status entgegenreift.
Der australische Schamane wird von einer Schlange verschlungen und in ihrem Bauch
magisch verwandelt. Ein Bir verschluckt den Eskimoschamanen, speit ihn skelettiert
wieder aus und bedeckt ihn mit neuem Fleisch.*® Unwillkiirlich wird man an den bi-
blischen Jona erinnert, der im Bauch des groBen Fisches, den Gott geschickt hat, we-
nigstens bereit wird, nach Ninive zu gehen.1

Auch fiir Buddha ist es das Ziel, aus dem Kreislauf der Wiedergeburten herauszutre-
ten und so in den Zustand zuriickzukehren, der vor dem Eintreten in die zeitlichen
Abliufe mit ihren irdischen (karmischen) GesetzmiBigkeiten bestand. In anderer
Weise ist dies ausgesagt durch die Unterscheidung in die ,profane Zeit* des Menschen
und die heilige Zeit” des Anfangs, die von grof3er Bedeutung ist und die in Riten und
Festen erinnert und vergegenwirtigt wird. Das Wissen um die Urzeit und ihr Bewah-
ren hat heilende und lebensspendende Kraft, und es mag fiir sikularisierte Gesell-
schaften, denen die Fihigkeit religiéser Erinnerung verlorenging, bezeichnend sein,
daB sie versuchen miissen, die Erinnerungsprozesse auf therapeutischem Weg zu voll-
ziehen. M. Eliade deckt auch einen Zusammenhang auf zwischen dem vorhandenen
starken Interesse an Naturvdlkern und der Paradiesessehnsucht. Er sieht in der ,Erfin-
dung’ des guten Wilden, die lange vor seiner ,Entdeckung” stattgefunden hat, ,die
griindlich siakularisierte Aufwertung eines viel dlteren Mythos: den Mythos vom irdi-
schen Paradies und seinen Bewohnern“!? Die Er-Fahrung geographisch ferner, frem-

© O, Rinne, a. a. Q., 9.

1t Uber derartigen Ahnlichkeiten in den Bausteinen diirfte man jedoch die Verschiedenheit des theologi-
schen Gesamtkonzeptes nicht iibersehen.

12 M, Eliade, Mythen. 41. Erniichternd wirkt auch ein Satz von K. Viedebantt, 33mal Neuseeland und Po-
lynesien, Miinchen 1986, 382: ,Strinde, wie sie in unseren Vorstellungen die Siidsee reprisentieren, sind
in der Siidsee kaum zu finden.”
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der, primitiver und damit dem Ursprung niherer Kulturen weckt die Erinnerung an
ein gliickliches Leben und Zusammenleben der Menschen.

Das Heimweh nach dem Paradies, wie es sich auch in archaischen Religionen findet,
schlieft die Sehnsucht ein nach Wiederherstellung des alten Zustandes, der Freund-
schaft mit den Tieren und des vertrauten Umgangs mit Gott. Der Zugang zum Para-
dies ist jedoch durch Feuer versperrt, und auch davon weif3 nicht nur die biblische
Tradition zu berichten. Mystiker und Schamanen, die kurze Zeit in der paradiesischen
Welt weilen, wissen um die Notwendigkeit, auf dem Weg dorthin Feuer und Gluthitze
zu durchschreiten. Die Mystiker sprechen von der Glut; die Schamanen standen im
Ruf, ,Herren des Feuers” zu sein.??

Darin mag auch der Grund liegen, daB3 immer wieder Menschen von einem Urlaub
auf einer Trauminsel enttduscht heimkehren. Ein Reisebiiro kann zwar die Reise auf
eine geographisch ferne Insel vermitteln, nicht aber den Zugang zu dem, was dabei
an Paradiesessehnsucht mitschwingt. Dafiir braucht es eine andere ,Reisequalitit”.
Der Zugang zum Paradies, fiir das die Insel archetypisches Symbol ist, ist nicht wegen
der Entfernung schwierig, sondern wegen des Liuterungsfeuers, das auf dieser Reise
zu durchschreiten ist.

3. Die Notwendigkeit und die Gefahr von Triumen

Aufgrund verschiedener Ursachen kamen Triume in MiBkredit; man sah vor allem
die Gefahr, daf} sie Menschen von der Realitit des Lebens abhalten, da sie wie Drogen
eine betdubende Wirkung haben; auch ist vor allem bei Jugendlichen mit der Versu-
chung zu rechnen, daB sie lieber uniiberschaubare Ideen verfolgen méchten, als sich
.mit iiberschaubaren Sorgen zu beladen”.* Andererseits lehren uns Psychologen,
daBl ein Mensch, den man am Triumen hindert, stirbt. Ohne Triume bleibt der
Mensch eingekerkert in eine unertréagliche Realitiit, Triume 6ffnen ihm dieses Gefing-
nis, sie erzihlen ihm von der Sonne, von einer besseren ,Luft’, in der man gut leben
kann, eben von Lebensméglichkeiten, die man nur triumen kann.

Triume, die die Kraft von Visionen haben, sind beim biblischen Glauben verwandt.
Sie brechen die Herrschaft der Notwendigkeit (dvdyxn) und des Schicksals (noipa),
an der schon der Mensch der Antike schwer zu tragen hatte und die eine sékularisierte
Welt als Herrschaft der Sachzwiinge erlebt. Triume werden hier verstanden als das
Wissen um Maéglichkeiten, die sich nicht aus der Alltagswirklichkeit und aus Erfah-
rung mit dieser Wirklichkeit ableiten lassen. Da es in diesem Bereich jedoch keine
Moglichkeiten einer exakten Uberpriifung gibt, ist es nicht immer leicht, zwischen
einer Illusion, mit der man sich iiber die Wirklichkeit hinwegtréstet, und einer visio-
niren Schau, mit deren Hilfe die Wirklichkeit verindert werden kann, zu unter-
scheiden.

Diese Visionen spannen sich wie das Himmelsgewélbe iiber den Erfahrungen aus, die
alltaglich mit der Lebensrealitiit gemacht werden, und sie verdichten sich zu méchti-
gen Mythen, die sich entweder auf die Vergangenheit, auf die Zukunft oder auf ferne
Linder richten. Dementsprechend wird auch die Sehnsucht nach einem paradiesi-
schen Zustand verwirklicht, indem man friithere Zustinde zu neuem Leben zu er-
wecken sucht, indem man auf das rasche Herbeifiihren einer besseren Zukunft dringt
oder indem man einen Lebensstil anstrebt, wie er in fernen Landern praktiziert wird.

13 M. Eliade, Mythen, 101—103.
14 R. Bleistein, Nutzlos, erwachsen zu werden? In: Stimmen der Zeit 110 (1985) 721f.
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Die Macht dieser Triume liegt in ihrem mythischen Hintergrund, mégen die du3eren
Formen noch so verschieden sein, sich an vergangenen, zukiinftigen oder fernen Ereig-
nissen orientieren, mégen sie ihren Ausdruck in einer religiosen oder sikularisierten
Sprache finden. Auch dafiir, daB das eine Mal die Weisheit des Alters und dann wie-
der die Bedeutung der Jugend hervorgehoben wird, diirften meist mythische Denkhin-
tergriinde verantwortlich sein.s

Weder die Erinnerung noch die Zukunftserwartung sind eine exakte Wiedergabe tat-
sichlicher Verhiltnisse. In beiden Fillen wird die AuBenwirklichkeit durch die sub-
jektive Fihigkeit des Menschen verindert. Es ist bekannt, wie verschieden ein be-
stimmtes Ereignis von mehreren Menschen in Erinnerung behalten wird. Erinnert
werden nicht so sehr die vergangenen Ereignisse, sondern das Gliick oder das Leid,
das in jhnen geborgen war. Ahnlich ist es auch mit der Zukunft. Ihr ist die Hoffnung
zugeordnet. Sie ist die subjekive Kraft des Menschen, die ihn in die kommenden Ereig-
nisse gestaltend und formend eingreifen li3t. Darum ist die Frage, welche Zukunftser-
wartungen realistisch sind, immer zu kurz gegriffen, wenn die gestalterischen Krifte
des Menschen nicht einbezogen sind.

Es erscheint verstindlich, wenn altere Menschen, deren Kraft zu einem gestaltenden
Eingreifen im Abnehmen ist, sich eher an der Vergangenheit orientieren, an der sie
mitgewirkt haben, wihrend sie sich in der Gegenwart unsicher fiihlen und erst recht
von der Zukunft und den von ihr gestellten Aufgaben iiberfordert sind. Nachdenklich
macht es jedoch, wenn sich Hoffnungslosigkeit bereits bei jungen Menschen ausbrei-
tet. Es soll der Ernst der gegenwirtigen Situation und der vielfaltigen Bedrohungen
gewif3 nicht bestritten werden, aber es ist doch nachzufragen, ob die Gefahren tat-
sichlich in diesen Verhiltnissen liegen oder ob nicht vielmehr die Kraft der Menschen
zur Problembewiltigung abgenommen hat und viele Probleme auch aus diesem
Grund unlésbar geworden sind. Das Gemeinte sei verglichen mit einer kiinstlerischen
Begabung. Wo der Laie (nur) einen unférmigen oder hinderlichen Felsblock sieht,
~schaut” ein Michelangelo vielleicht bereits seinen David. Was bisher von der Au3en-
realitit und der subjektiven Stirke des menschlichen Herzens gesagt wurde, ist fiir
den Glaubenden in einen gréBeren Zusammenhang eingebunden, an den er glaubt,
auch wenn er keine iiberpriifbaren Erfahrungen zur Verfiigung hat. Er wei3 um die
Moglichkeit des Heiles, das ihm geschenkt wird, ohne daB er es durch seine Leistung
verdient hitte. Er gewinnt daraus die Fihigkeit, sich ehrlicher auf die Realitit einzu-
lassen. Er braucht in seiner Erinnerung die Vergangenheit nicht zu verfilschen, da er
um die Méglichkeit von Rettung und Vergebung weiB}, d. h. um die Méglichkeit der
Heilung seiner Vergangenheit.

Schon aus dieser ,geheilten Vergangenheit, die nicht auf Verdringungen angewiesen
ist, die viele Energien bindet, ergeben sich neue Zukunftsperspektiven. Aber Gott
heilt nicht nur die Vergangenheit, er ist es auch, der ,hinter” der Zukunft der Welt und
des Lebens eines Menschen wartet, mégen die berechenbaren Chancen dafiir gut oder
schlecht sein. Damit sollen die Angste des heutigen Menschen iiber seine Zukunft
nicht bagatellisiert sein, aber es darf auch der Zusammenhang von Angst und Glaube
nicht auBer acht gelassen werden. Wenn die Entdeckung der Zerbrechlichkeit des ei-
genen Lebens und der Welt nicht mehr eingebettet ist in einen gréBeren Sinnzusam-
menhang, ist nicht mehr klar, wie die Angst gebindigt werden kann. M. Eliade zeigt

15 R. Laurentin weist darauf hin, daB ,jugend” iiberhaupt als mythischer Begriff verstanden werden kann.
(Ist Jugend definierbar? Concilium 21, 1985, 307).
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auf, ,daB in keiner der auBBereuropiischen Kulturen der Schrecken vom Weltende je-
mals zu einer Lihmung des Lebens oder der Kultur gefiihrt hat. Gewi ist die Erwar-
tung der kosmischen Katastrophe beiingstigend, aber es handelt sich doch um eine
religiés und kulturell eingeordnete Angst”.1¢

In diesem Zusammenhang bekommen auch die drastischen Schilderungen der Synop-
tiker tiber das Ende der Welt ihren eigenen Sinn. Das Ereignis vom letzten Ende ist
immer schon verschmolzen mit anderen Endzeiten, die fiir eine Generation das ,Ende”
bedeutete, wie das fiir die Juden bei der Zerstérung Jerusalems der Fall war. Kein
Sterblicher wiirde heil davonkommen, wenn die Tage, der Auserwihlten willen, nicht
abgekiirzt wiirden (Mt 24,22; Mk 13,20). Die Glaubenden haben Grund, in dieser Si-
tuation das Haupt zu erheben, denn sie wissen um die nahe Erlésung (Lk 21,28). Da-
mit ist doch offensichtlich nicht gemeint, daB die um die Zusammenhinge Wissenden
weniger zu erdulden hitten, aber die Leiden werden durch ihre Sicht des Glaubens
verkiirzt’, d. h. daB sie durch den, der um das nahe Heil weif3, eine andere Qualitit
bekommen und nicht, daf} sie quantitativ verkiirzt werden. Der Mensch erleidet das
Ende; der Glaubende aber sieht die Vollendung, und das verdndert viel. Ist doch das
eigentlich Schlimme an schlimmen Ereignissen, daB sie keinen Sinn ergeben; und der
Mensch scheint nicht davon ablassen zu kénnen, nach einem solchen zu suchen. Dem
Nichtglaubenden sind solche Texte und die damit verbundenen Zuordnungen entwe-
der von vornherein unbekannt oder sie bleiben ihm fremd. Da er weder den Ernst und
die Miihe des Glaubens noch die daraus erwachsende Gelassenheit kennt, lauft er Ge-
fahr, sie als Ausdruck einer erschreckenden Oberflichlichkeit oder als Zynismus mif3-
zuverstehen. Aber wie grof3 der Unterschied zwischen einem oberfléichlichen Hinweg-
trésten und der Fihigkeit des Standhaltens ist, weiB nur jemand, der einmal den lan-
gen Weg des Schmerzes gegangen ist und am Ende dieses langen Weges zu einer neuen,
liebenswerten Heiterkeit gefunden hat oder der diesen Proze3 am Leben eines anderen
Menschen erleben durfte.

Wird die Angst iibermichtig und kann sie nicht mehr gebéindigt werden, hindert sie
den Menschen, sich auf das Leben einzulassen. Der Betroffene ist gelahmt und unfa-
hig, gestaltend einzugreifen, oder er versteckt sich hinter starren Regeln, die ihn vor
dem angsteinfl6B8enden Leben abschirmen. Schlimme Ereignisse haben bewirkt, daf3
der Mensch das Lachen verlernt hat. Waren die Ereignisse zu méchtig und zu furcht-
bar — oder war die Fihigkeit zu einer heiteren Gelassenheit zu schwach? Hat vielleicht
der Mensch, schon lange bevor ihm das Lachen verging, das Lachen vergessen, da er
mit groBem Ernst daranging, Welt und Gesellschaft zu verindern, da man ihm versi-
chert hatte, daB er allein dafiir verantwortlich sei und er sich nicht auf die Tduschung
eines heiteren Himmels verlassen diirfe?

Wie dem auch sei: Die physischen Kriifte eines Menschen (und einer Generation), sein
Glaube und die zu bewiltigende Aufgabe stehen in einer stindigen Wechselbeziehung.
Vertritt man die Auffassung, daf3 die gegenwiirtige Situation in ihrer Bedrohlichkeit mit
keiner fritheren oder anderen Situation vergleichbar ist, 1uft man Gefahr, daf3 man die
Angste fritherer Zeiten, die Menschen durch ihren Glauben zu bewiltigen vermochten,
zu wenig ernst nimmt. Angste kénnen Modeerscheinungen sein oder Ausdruck einer
masochistischen Ichbezogenheit. Esist aber auch denkbar, daf Menschen durch gegen-
wirtige Ereignisse in einer noch nie dagewesenen Weise traumatisiert werden, so da3

16 M. Eliade, Mythen, 84f,
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ihre Lebens- und Glaubenskraft daran zerbricht.”” Demgegeniiber betont Viktor
Frankl in seiner Logotherapie, daf3 derjenige, der wei3, warum er lebt, praktisch alles
aushilt. Aber auch wenn die Frage letztlich unbeantwortbar bleibt, ob die zu bewilti-
genden Aufgaben zu grof3 oder die Widerstandskraft der Menschen zu klein geworden
ist, so ist gewi3, daB beides im Auge zu behalten ist. Es diirfen die Verhiltnisse nicht
so schlimm werden, daf3 der Mensch nur mehr mit Lihmung darauf reagieren kann; es
muB aber auch der Mensch geniigend Vertrauen und Kraft besitzen, daf3 er die Wahrheit
ertrigt und trotz allem eine menschliche Giite bewahrt, die alles veréindert, auch wenn
duflerlich nichts anders geworden ist.

4, Die Bekehrung als Briicke zwischen Wirklichkeit und I1deal

DaB Bekehrung heute — wie zu allen Zeiten — nottut, ist keine Frage. Metanoia ist vom
Anfang an Voraussetzung fiir die Zugehorigkeit zum Reich Gottes. Im von Jesus ange-
kiindigten ,Reich Gottes” ist alle Paradiesessehnsucht der Menschen gebiindelt. Es ist
nahe gekommen (Mt 3,2) und doch nicht von dieser Welt (Joh 18,36). Es bedarf keiner
langen Reise dorthin, da es ,nebenan” ist, aber es bedarf einer anderen Weise zu leben.
Qualititen trennen uns von ihm, nicht Raum- oder Zeitquantitiiten. Diese Umkehr ist
aber nicht einmaliges Ereignis, das einem als unverlierbarer Besitz erhalten bliebe, son-
dern sie muf3 stindig neu vollzogen werden.

Die Bekehrung wird somit zum Bindeglied zwischen Utopie und Realitat. Durch Bekeh-
rung soll etwas von den ertriumten Méglichkeiten in die Tat umgesetzt werden. Ob sich
diese Bekehrung am guten Anfang oder an einer noch nie dagewesenen Zukunft orien-
tiert, ist nicht von Belang. Wichtig ist das gegenwiirtige Tun, aus welchem Bezugspunkt
es auch erfolgt; die Bibel kennt beide.

Man muB jedoch auch lernen, mit dem Ruf nach Bekehrung richtig umzugehen. Einer-
seits liegt darin eine Radikalitit, die sich nicht domestizieren li8t und immer wieder
die Grenzen eines normalen und hiuslichen Lebens sprengt; andererseits darf sie nicht
verwechselt werden mit einer alters- oder temperamentbedingten Anderungsbereit-
schaft oder gar mit einer aggressiven Art gegen alles Bestehende. Wird Bekehrung auf
diese Weise mifverstanden, wird sie zur Vorschrift gemacht oder verbiindet sie sich mit
Fanatismus, so kommt es zu Mord und Totschlag. Bekehrung fiihrt dann nicht mehr zur
Anderung des eigenen Lebens, sondern sie wird zu einer Belastung fiir andere.
Bekehrung ist ein spiritueller Vorgang, der nicht vorgeschrieben und nicht erzwungen
werden kann. Sie ist das Aushalten der Spannung zwischen der Utopie und der Realit:it
im eigenen Leben und im Leben der Gesellschaft. Sie kennt auch die Moglichkeit und
die Praxis der Vergebung.

Ist man zustark an den Idealen orientiert, kommt esleicht zur Ausbildung einer Doppel-
moral, esentsteht eine Art . Hinterbiihne®, die aus dem Alltag von Erziehung und Schule
recht gut bekannt ist;?® der Bereich des Lebens, der nur mehr heimlich gelebt werden
darf, wird immer gréBer. Orientiert man sich jedoch zu stark an der Realitiit, am tat-
sichlichen Leben, wie es Statistiken und Umfragen ausweisen, so verliert man den Be-
zugzuden Sternen. Das Leben wird grau und farblos, die Menschen werden zu Gefange-
nen der Wirklichkeit. Sie haben ihre Triume und damit auch die Méglichkeit der

17 P. Modler, Nukleare Abschreckung — Tod im Leben, in: Orientierung 49 (1985) 219—222.
18 K. E. Nipkow, Grundfragen. Bd. 3, 141f.
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Orientierung und des Aufbruchs verloren. Sie haben mit ihren Traumen vergessen, wie
es sein sollte und wie es sein kdnnte; sie haben ihre Zukunft verloren.

Bekehrung ist nicht ein Auswandern oder eine Flucht aus der Endlichkeit der Geschichte
und der Lebenswirklichkeit in ein auBerhalb der Geschichte liegendes Paradies.

Sie ist nicht Abqualifizierung des Gegenwiirtigen aus einem intoleranten Zwang nach
revolutionirer Verinderung.? Sie ist das miihsame Gehen des méglichen Weges, ohne
die Triiume der biblischen VerheiBung zu vergessen, die Erwartung einer Zukunft, die
nicht einfach ein Fortschreiben der Gegenwart bedeutet.

Sieist das geduldige Bemithen zwischen dem Vergessen der Ideale und dem Versuch, sie
mit Gewalt durchzusetzen. Sie versucht, den Traum von Liebe und Vertrauen, der vom
Anfang an getrdumt und erahnt wurde, in der Alltagsrealitiit nicht in Vergessenheit ge-
raten zu lassen.

Siebehiilt den wunderbaren Anfang in Erinnerung, ohne die dazwischenliegenden Jah-
re des gelebten Lebens abzuwerten oder ausléschen zu wollen. -

Sieist der Versuch, neue Aufbriiche ohne modische Anpassung immer wieder einzubin-
den in den Strom gelebter Traditionen.

Siekennt die Versuchung einer modischen Anpassung und sie weif3 um die Gefahr, Wege
abkiirzen zu wollen.

Und schlieBlich wei3 Bekehrung um die Méglichkeit des Humpelns, wenn einem die
Fahigkeit zu fliegen verlorenging.

19 ], Blattner, Toleranz als Strukturprinzip. Ethische und psychologische Studien zu einer christlichen Kultur
der Beziehung. (Freiburger Theol. Studien Bd. 129), Freiburg 1985, 22,
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WALTER RABERGER

Die Motivationskrise der Jugend im Spannungs-
feld zwischen Rationalitit und Entscheidung

Esist wohl keine grundsitzlich neue Erfahrung, daB in der Begegnung von Generationen, in der Kon-
frontation junger Menschen mit der Welt der ,Erwachsenen’, eine gewisse Verinderung von Lebens-
einstellungen und Verhaltensweisen wahrzunehmen ist. Ohne Zweifel wird diese Erfahrung in unse-
ren Tagen aber dadurch verstirkt, daB die eingelebten und iiberlieferten Muster einer
Daseinsorientierung die jiingere Generation immer weniger zum Nachvollzug motivieren kénnen. Es
ist zu vermuten, daf3 damit jene MaBstibe und Zielsetzungen, welche bislang Handlungen steuern
und Orientierungslinien vorgeben konnten, ihren Funktionsverlust anzukiindigen scheinen. Die Vor-
stellung von absolut wahren und ewigen Werten wird immer deutlicher von der Uberzeugung abge-
16st, daf3 Werte . . . alsgeschichtlichentstandene, kulturell relative . . . undindividuell unterschied-
lich ausgeprigte . . . Orientierungsstandards aufgefa3t'! werden miifiten. Ohne Zweifel bedingt
diese radikale Relativierung von Orientierungseinstellungen die Motivationskrise einer heranreifen-
den Generation in deren Suche nach Verbindlichkeit und Sinn. Noch tiefer greifen die Wurzeln einer
Desorientierung allerdings dort, wo — im Namen des wertfreien und technischen Verfiigungswissens
— der Anspruch auf eine verniinftige Begriindung von Sinn-Orientierung grundsiitzlich zurtickge-
wiesen wird.

1. Vom Pathos der Sinn-Klage

In einem Beitrag fiir die Frankfurter Allgemeine Zeitung? hat Odo Marquard, Profes-
sor an der Universitit GieBen, in der ihm eigenen Weise mit zynisch-philosophischen
Bemerkungen zu einem h6chst repriasentativen Thema unserer Lebenswirklichkeit Stel-
lung genommen: zum Thema der ,Klage vom Sinnverlust”. Die Rede vom Sinn und von
dessen Verlust wirkt im Hintergrund einer allgegenwiirtigen Strategie, die Wirklichkeit
als ganze bis in alle einzelnen Begegnungsformen hinein als ,Krise” zu definieren. Die
Zuspitzung eines umfassenden KrisenbewuBtseins erméglicht wohl die Kritisierbarkeit
des Scheins einer heilen Welt, dieses KrisenbewuBtsein etabliert sich allerdings ebenso
als kultivierte Ohnmacht gegeniiber einer problematischen Welt, entwickelt sich als
eine verbale Technik, das Leiden und Unbehagen selbst noch einmal auszukosten durch
die Pathetik des Klagens und ,Risonierens”. Das Gezeter und Geschrei von Wertzersto-
rung, vom Ruin der Grundwerte menschlichen Lebens sind gewif3 auch getragen von
den echten Erfahrungen verinderter Orientierungsstrategien innerhalb der gesell-
schaftlichen Lebensstrukturen, doch hinter den ,Ordnungsrufen” der Kaufleute von
LSinnware” und ,Wertprodukten® versteckt sich chne Zweifel auch die bitterbése Wahr-
heit des Geschiiftsentgangs, weil eine Gegenwartsgeneration mit anderen Marktgeset-
zenund anderen Lebensmodellen operiert, die zu einer radikalen Umorientierungin den
Lebensmustern und menschlichen Beziehungsdimensionen herausfordern. Das Pathos
der Sinnklage ist nicht zuletzt auch das Wehgeschrei des Leidenden, dessen Lebensinter-
pretation in Frage gestellt wird, dessen eingeiibte Selbstverstindlichkeiten in der Wirk-
lichkeitsbegegnung zunehmend einer Funktionslosigkeit anheim fallen. Die Rede vom
Wertzerfall hallt durch die Lande: die jahrtausendalte literarische Gattung des Klagelie-
des blitht und gedeiht.

1 K. H. Hillmann, Wertwandel, Zur Frage soziokultureller Voraussetzungen alternativer Lebensformen,
Darmstadt 1986, 57.
2 FAZ vom 31. Oktober 1983 (= Nr. 253), S. 9f.
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Der Pastoraltheologe und Religionspiadagoge Adolf Exeler hat in dem hilfreichen Buch:
Jungen Menschen leben helfen. Die alten und die neuen Werte” (Freiburg 1984) eine
Phinomenbeschreibung skizziert, um nach einer Problemanalyse auch Versuche der
Aufarbeitung einzubringen. Es seien einige Hinweise dieser Darstellung aufgegriffen.
Exeler verweist auf den Umstand, daB3 ,bekanntlich jede Zeit geneigt” ist, ,den Zerfall
von Werten, den sie erlebt, fiir besonders schlimm zu halten” (38). Aus dieser Feststel-
lung zieht der Pastoraltheologe keineswegs den SchluB3, .den heutigen Zerfallsprozef3
zu verharmlosen’, zumal dieser ,inzwischen nach Art eines Steppenbrandes verheeren-
de AusmaBe und ein erschreckend rapides Tempo angenommen” habe (38).

Die Klage-Terminologie, die hier Verwendung findet, soll Exelers Anstrengung um eine
sachliche Auseinandersetzung freilich nicht verdecken: die ,Zerfalls-Interpretation” ist
weitgehend nur Ausdruck der Hilflosigkeit in der Konfrontation mit dem Wandel von
Werteinstellungen, mit der Veréinderung der Orientierungsmuster. DaB3 diese Erfahrung
von tiefgreifenden Verinderungsprozessen nicht verdringt werden darf, ist ein Gebot
der intellektuellen Redlichkeit. In einem Verweis Exelers auf weltweit durchgefiihrte
Analysen® bisheriger Werteinstellungen und deren ansteigender Motivationsdefizite
wird der Ablésevorgang von Sinnkategorien und Handlungstendenzen deutlich:

.Der hohe Wert von Arbeit und von Leistung; die Uberzeugung, daB sich Anstrengung lohnt; der Glaube an
sozialen Aufstieg und an Gerechtigkeit des Aufstiegs; die Bejahung von Unterschieden zwischen den Men-
schen und ihrer Lage; Bejahung des Wettbewerbes; Sparsamkeit als Fihigkeit, kurzfristige Befriedigung zu-
gunsten langfristiger zuriickzustellen; Respekt vor Besitz; Streben nach gesellschaftlicher Anerkennung und
Prestige und damit verbunden die Anerkennung der geltenden Normen von Sitte und Anstand; Konservati-
vismus, um das Erworbene zu erhalten . . . in neuerer Zeit 1Bt ihre Wertschitzung erheblich nach. Viele Ju-
gendliche weigern sich nicht nur, die Verhaltensmuster ihrer Eltern zu ibernehmen, sie sind sogar weithin
iiberzeugt, daB sie nicht so leben diirfen wieihre Eltern, orientiert auf privaten Wohlstand, auf Beruf, Karriere
und Sicherheiten".¢

Ob die Verweigerung der Jugend gegeniiber diesem Wertekatalog, wie sie héchst verein-
fachend und generalisierend angelastet wird, das Markenzeichen des Wertzerfalles tra-
gen diirfen wird, mag zunichst einmal als Frage offen bleiben. Die Sozialanalysen spre-
chen jedenfalls von einem ,ichschwachen, konfliktscheuen und bindungsschwachen
Vermeidungsverhalten’,® von einer depressiv-suizidgefahrdeten Lebenshaltung, wel-
che Identitit und Selbstwert bedroht, man spricht von der Entfremdung der Jugend ge-
geniiber allem Institutionellen, man spricht von der radikalen Orientierungsbediirftig-
keit des jungen Menschen.® Allen, die es natiirlich nicht bei einer Auflistung von
Konfliktmaterial bewenden lassen wollen, sondern denen eine Erhellung der Problem-
verursachung am Herzen liegt, wird bewuf3t, daB3 eine Darstellung des Wertempfindens
und der Sinngebung bei der Jugend nurim Kontext einer allgemeinen Analyse der gesell-
schaftlichen Mechanismen gliicken kann. Exelers Deutungsversuch zielt darauf ab,
wenn er meint:

Die.Schwierigkeiten, die heute viele Jugendliche haben, sich in unserer Welt zurecht zu finden, und die unter-
schiedlichen Reaktionsformen auf diese Schwierigkeiten — von Aggressivitit bis Apathie, von Anpassung
biszum , Ausflippen, von Drogenkonsum bis zum Diebstahl — haben weitgehend mit strukturellen Problem-
konstellationen zu tun: mit biirokratischem Perfektionismus, der keinen Spielraum fiir Selbstandigkeit und
Spontaneitit mehr zulaBt, sowiemiteinerscharf kalkulierenden Freizeitindustrie, die alles, was man braucht,
fertig ausliefert".”

3 Z.B.: E. Noelle-Neumann, Werden wir alle Proletarier? Wertewandel in unserer Gesellschaft, Ziirich 1978.
4 Exeler, a. a. O.

s K. E. Nipkow, Religionsunterricht in der Leistungsschule, Giitersloh 1979, 38.

¢ Vgl. Exeler, a. a. O,, 41.

7 Exeler, a. a. O., 45.
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Eswiretatsichlich eine verfiihrerische Naivitit zu meinen, die gegenwirtigen Gebarde-
Muster einer heranwachsenden Generation als systemneutrales Geschehen betrachten
und deuten zu diirfen. Die Klage des Wertzerfalls ist und war immer die Klage einer Ge-
neration, die eine durch Erziehung, Konvention, Tradition, autoritative Norm einge-
prigte und eingeiibte Lebensfiihrung durch eine heranwachsende Generation in Frage
gestellt sieht, weil diese neue Generation den herrschenden, prinzipiengeleiteten Le-
bensweisen in einigen Belangen keine Plausibilitit fiir das Gelingen des Lebens abgewin-
nen kann. Die Krise des Wertempfindens ist die Krise der Plausibilitit von Handlungs-
dispositionen innerhalb einer gesamtgesellschaftlich strukturierten Lebensorientie-
rung. Die Geschichte des menschlichen Orientierungswissens ist und war immer zu-
gleich dieKonfliktgeschichte der Begriindungund Sicherung, aber auch des Normativi-
tatsverlustes dieses Orientierungswissens. Die emotionelle Betroffenheit derer, dieihre
Lebensmodelle durch heranwachsende Protestierer und sogenannte unerfahrene
Schnésel® gefihrdet und depotenziert sehen, wie auch die Entriistung junger Men-
schen, sich von einer Establishment- und Altersheim-Generation unakzeptable Lebens-
muster verschreiben und durch institutionelle Sanktionen aufzwingen zu lassen, diese
Konfliktgeschichte ist gewiB nicht das Problem unserer Zeit allein, es ist auch nicht
durch den partikularen Stil einer altersspezifischen Lebensorganisation geprigt, son-
dern es ist — um es noch einmal zu unterstreichen — ein gesamtgesellschaftliches
Problem.

Der Umstand, daB junge Menschen einmal sich wie Bach oder Hamlet kleiden, dann wieder als Winnetou
mit Landsknecht- und Ritterfriiulein-Accessoires in Erscheinung treten, der Umstand, daB sie einmal von
Parkanlagen, von ,wachstumsorientierten” Motorridern, von besetzten Hausern oder von Absperrvorrich-
tungen eines Baugeléindes aus operieren, der Umstand, daf3 manchesich den Blumen verschrieben haben oder
auch den Drogen, wieder andere einem bislang tabuisierten Sexualverhalten oder der liebenden Zuwendung
zu einer heiligen Computer-Apparatur, alle diese Umstiinde sind Symbole und Zeichen von Lebensgebirden,
die nur als Systemelemente einer gesamtgesellschaftlichen Konstellation begriffen werden kénnen.

Eine auf Konsens abzielende Losungsstrategie wird den Mut aufbringen miissen, die ei-
genen Interessen” an der Problembewiltigung aufzudecken. Dies sollte ebenfalls im
Hinblick auf die Aktivitiit jener ,Sinnvermisser” gesagt sein, wie sie der eingangs er-
wihnte Odo Marquard nennt, weil diese wohl vieles sehen und aufgreifen, nicht selten
aber deshalb, um den von der Jugend aufgekiindigten tradierten Orientierungssinn
nicht in Frage gestellt zu wissen, sondern strategisch abzusichern:

durch neureligidse Sinnsuchbewegungen mit fundamentalistischem Touch; durch breite — auch und gerade
intellektuelle — Wiederzuwendung zu altreligiésen Sinngarantien; durch symptomatische Expansion eines
einschliigigen Beratungs- und Therapiegewerbes von, Sinnproduzenten’und , Sinnvermittlern’ . . . durchphi-
losophische GroBturniere um das Sinnverwaltungsmonopol; durch das Aufbrechen der Sinnfrage selbst bei
den sogenannten Einzelwissenschaften und inmitten der technologischen Expertenriege”.®

2. System und Religion: Hintergriinde der Motivationskrise

Der im vorausgehenden Abschnitt vorgelegte Versuch einer Einleitung hat weitgehend
jene Phanomenbereiche ausgeklammert, die in einer nicht unbedeutenden Gewichtig-
keit das Thema betreffen: nimlich die Auseinandersetzung mit dem religiésen Funk-
tionszusammenhang fiir die Sinngebungsprozesse und fiir die Wertbezogenheit des jun-
gen Menschen. Wie alles Institutionelle, so sind auch die konfessionell organisierten
Trager der religiosen Ideen und Wahrheiten, nimlich die Kirchen, von der Umgestal-

8 Dummfreche Menschen. Vgl. Duden.
? FAZ 253, 9.
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tung oder Infragestellung der Wertsysteme betroffen: es gibt nicht nur eine politik- und
staatsverdrossene Jugend, es gibt in auffallender Parallelitit dazu auch eine ausdriickli-
che Distanzierung des jungen Menschen von den institutionell verfaB3ten und organi-
sierten Glaubensgemeinschaften. Das Schlagwort von der ,doppelten Buchfiihrung”
wird zunehmend spiirbar: die von den Kirchen vertretenen ethischen Regelsysteme ha-
ben bis in den Gewissensbereich hinein ihre praxisnormierende Kraft eingebii3t; dies
gilt vor allem in den Bereichen der Sexualmoral. Die allenthalben durchgefiihrten Ju-
gendtreffen mit dem Papst mégen hier als Beispiel angefithrt werden. Das Beifallsge-
klatsche mit dem Anschein der begeisterten Zustimmung auch dann, wenn der Heilige
Vater die voreheliche Geschlechtsbeziehung sowie die faktisch praktizierte Geburtenre-
gelung in den Bereich des schuldhaften und amoralischen Verhaltens verweist, lie3e
nicht vermuten, daf3 ein GroBteil der winkenden, klatschenden und rufenden jungen
Christen sich mehr an der Klangfarbe der Papststimme orientiert hat als an den inhaltli-
chen AuBerungen. Mit dieser etwas zynisch-provokant formulierten Behauptung soll
aber keineswegs ein Urteil iiber den Stellenwert der Religion im gesellschaftlichen Be-
wuB3tsein verbunden sein. Die religiésen Trends der Jugend sind von einer eigenartigen
Sensibilisierung fiir Irrationalismen gezeichnet. Eine Analyse des religiésen Verhaltens
junger Menschen enthiillt ohne Zweifel die Entsprechungs- und auch Komplementari-
titsstrukturen zu den gesellschaftlichen Lebensmechanismen.

Esist kein Zufall, daf} die revolutioniire und emanzipatorische Aufbruchsstimmung der sogenannten 68er Ge-
neration ein paar Jahre zuvor im konziliaren Geschehen der katholischen Kirche sanft angedeutet wurde,
wenndiskutierendeund streitende Bischdfein Zusammenarbeit mit den Theologen einen Prozef3 dialogischer
und kollektiver Wahrheitsfindung einzuleiten bemiiht waren, einer Wahrheitsfindung, die nicht mehr aus-
schlieBlich dem Traditionsprinzip oder der Legitimierung durch Autoritit verpflichtet sein sollte, sondern in
einem gewissen Ausmaf nicht minder der Herausforderung durch die Gegenwartsproblematik. Es ist ebenso
wenig Zufall, daB die pragmatisch aufgeriebenen, politischen Gesellschaftsutopien allmahlich in biirgerliche
Privatheit, konsumierende Anspruchs-Innerlichkeit, in technokratische Verwaltung undin einen neuen Kon-
servativismus umschlagen, wie in Entsprechung zu einer politischen Miidigkeit und Demokratieverdrossen-
heit sich kirchlich ein Hauch von resignativer Seelenbefriedigung, ein Riickzug auf ein undeklarierbares, pri-
vates Gott-feeling mit humanisiertem Heurigen-Flair sich etablieren, eine Remythisierung und Brauchtums-
liturgie, gepaart mit Guru-Irrationalismus und biirokratischem Management-Eifer.

Wie sehr politisch-gesellschaftliche Einstellungsmuster mit der religiésen Gebirden-
sprache und den Ausdrucksformen der jungen Menschen verkniipft sein kénnen, mag
ein schnoddriges Wort von Reimar Lenz? veranschaulichen:

.Dasind nundie Psycho-und Meditationsgruppen, die Landkommunen und Makrobiotiker, die Gebetszirkel
und Taizé-Ableger, mal christlich, mal synkretistisch getont, mal anarchistisch, mal indianisch romantisch,
immer 8kologisch, meist ohne Dogma, sicher ohne Kirchensteuer oder Sektenfinanzierung. Das sind nun die
Leute, die auf ihre eigenen Erfahrungen angewiesen sind, ihre eigenen Studien, die mal Trotzki lesen und mal
Rudolf Steiner, mal das Neue Testament und mal das Tibetanische Totenbuch, dassind die Leute ohne Priester-

corps und Pfarrerstand, ohne Gemeinderdume und Funkredaktionen, eben die Alternativen, die allein aus
dem Glauben leben an eine andere Kultur, eine Religion von morgen”.

Will man diese pointierte Beschreibung nicht als letztes Wort stehen lassen, ist es gewif3
gestattet, auf zarte Keime eines neuen OffentlichkeitsbewuBtseins hinzuweisen, dasim
kirchlichen Bereich durch die Befreiungstheologie und im staatlich-politischen Umfeld
durch ein immer deutlicher werdendes Wissen um die Erforderlichkeit einer sozialen
Verantwortung zu neuem Engagement und neuer Solidarisierung unter Jugendlichen
unterwegs ist. Vielleicht stehen wir hier an der Schwelle zur Aufarbeitung der Motiva-
tionskrise?!

10 Zitat nach M. Mildenberger, Die religitse Revolte. Jugend zwischen Flucht und Aufbruch, Frankfurt 1979,
S. 271f.
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Wenn wir freilich Jiirgen Habermas Glauben schenken diirfen, dann ist die Klage um
Sinnverlust und Wertzerfall gerade auf jene ,Erschépfung utopischer Energien” zu bezie-
hen, wie sie die ,Krise des Wohlfahrtsstaates” zum Vorschein bringt. In einem 1985 er-
schienenen Beitrag!! berithrt Habermas exakt jene Problematik, durch welche die jun-
ge Generation zutiefst betroffen ist:

.Die Moderne kann ihre orientierenden Maf3stibe nicht mehr den Vorbildern anderer Epochen entlehnen.
Die Moderne sieht sich ausschlieBlich auf sich gestellt — sie muf3 ihre Normativitit aus sich selber schép-
fen . . . DieEntwertungexemplarischer Vergangenheit und der Zwang, den eigenen, denmodernen Erfahrun-
gen und Lebensformen normativ gehaltvolle Prinzipien abzugewinnen, erklirt die veriinderte Struktur des
,Zeitgeistes”.12

Aus diesem zu sich selbst befreiten Umgang mit der Geschichte erwuchsen vorerst Kon-
zepte und Orientierungsentwiirfe, die ungeahnte Lebensm&glichkeiten des Menschen
auf Zukunft hin eréffnen sollten.

.Sojedenfalls schien es sich zu verhalten — bis gestern. Heute sieht es so aus, als seien die utopischen Energien
aufgezehrt, alshittensiesich vomgeschichtlichen Denken zuriickgezogen . . . Die Zukunftist negativ besetzt
— an der Schwelle zum 21. Jahrhundert zeichnet sich das Schreckenspanorama der weltweiten Gefihrdung
allgemeiner Lebensinteressenab . . . Wirerfahren tiglich, daB sich die Produktivkrifte in Destruktivkrifte,
Planungskapazititenin Stérpotentiale verwandeln. Deshalb nimmt es nicht wunder, da3 heute vor allem jene
Theorien an EinfluB3 gewinnen, die zeigen méchten, daB dieselben Kriifte der Machtsteigerung, aus denen die
Moderne ihr SelbstbewuBtsein und ihre utopischen Erwartungen geschdpft hat, tatsichlich Autonomie in
Abhingigkeit, Emanzipation in Unterdriickung, Rationalitit in Unvernunft umschlagen lassen.?

Der Bestitigungsgrad dieser Feststellungen mag durch ein breites Erfahrungsmaterial
auf allen Ebenen zunehmen. Mit der Aufarbeitung und Lésung der sich immer mehr auf-
dringenden Ratlosigkeit wird eben genau jene junge Generation belastet, die das Erbe
von Vorfahren antritt, denen in Piinktlichkeit, Sauberkeit, Sparsamkeit, Ehrsamkeit,
Tiichtigkeit, Fortschritt und Erfolg noch ein Maximum an Sinnerfahrung zuteil werden
konnte. Die Bruchlinie zwischen den verschiedenen Ebenen der Orientierungsprinzi-
pien ist strukturell und qualitativ so verschieden, daB der Vorgang der Generations-
ablésenicht ohne Konflikteund Kriankungen vollzogen werden mag. Diebislang tragfi-
higen Gestaltungselemente des Lebensvollzuges prisentieren Antworten auf Fragen, die
von jungen Menschen nicht mehr gestellt werden.

Zieht man aus all diesen Uberlegungen Schliisse, eroffnet sich zunichst ein diisterer
Ausblick auf mégliche Sinnerwartungen bei der jungen Generation. Und doch! Die
Chancen auf Bewiltigungsstrategien sind auch dieser Situation eingeschrieben. Darauf
hinzuweisen, scheint ein Gebot der Stunde.

Wir begegnen in der Suche nach méglichen Bewiltigungsstrategien immer wieder so
mancher Anstrengung des Denkens, welche auf eine Analyse und Erhellung der gesell-
schaftlichen Sinn-Mechanismen zielt: so hat etwa N. Luhmann!¢in seinen systemtheo-
retischen Ansitzen versucht, diese gesellschaftlichen Regeln in deren Struktur und Gel-

11 J, Habermas, DieKrise des Wohlfahrtsstaates und die Erschépfung utopischer Energien: Die Neue Uniiber-
sichtlichkeit, Frankfurt 1985, 141—163.

12 Habermas, a. a. O., 141.

13 Habermas, a. a. O., 143f.

M ], Habermas/N. Luhmann, Theorie der Gesellschaft oder Sozialtechnologie — Was leistet die Systemfor-
schung?, Frankfurt 1971; K. W. Dahm/N. Luhmann/D. Stoodt, Religion — System und Sozialisation,
Darmstadt-Neuwied 1972; N. Luhmann, Funktion der Religion, Frankfurt 1977. — Vgl. dazu: R. Bubner,
Wissenschaftstheorie und Systembegriff. Zur Position von N. Luhmann und deren Herkunft: Dialektik
und Wissenschaft, Frankfurt 1973, 112—128; Gunda Schneider-Flume, Theologie als Kritik von Sinn-
system und Sinnkonstruktion. Zur Auseinandersetzung mit N. Luhmann: NZf. syst. Thu. RPh 26 (1984),
274—288; H.-]. Hohn, Religion und funktionale Systemtheorie. Zur theologischen Auseinandersetzung
mit der Religionstheorie Niklas Luhmanns, in: Theologie und Glaube 76 (1986) 38—69.
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tung fiir eine Sinnkonstitution zu rekonstruieren. Ohne seinem Reflexionsschema un-
eingeschriinkt zustimmen zu wollen, soll doch in vereinfachter Form auf die Impulse
und die Bedeutung der Systemtheorie N. Luhmanns fiir eine Erérterung des Wertemp-
findens und der Sinngebungsprozesse im Zusammenhang mit gesellschaftlichen Di-
mensionen aufmerksam gemacht werden. Mit kritischem Akzent sei vorweg schon an-
gemerkt, daB3 sich N. Luhmanns Systemdenken als universale Theorie priisentiert,
indem sie die gesamte Wirklichkeit, die biologische wie auch die rational-gesellschaftli-
che und religitse Sinnwelt als systemstrukturierte aufweisen zu kénnen vorgibt. Die
Definition eines Systems wird dabei durchgehend von den kybernetischen'® Vorstel-
lungen der Funktions- und Regelmechanismen bestimmt, weshalb Systeme als Struk-
turgebilde gelten, die als ,Funktionszusammenhinge” umschrieben werden kdnnen, als
Steuerungsmechanismen, die der Aufrechterhaltung von Ordnung und der Stabilisie-
rung von bestimmten Lebens- und Gesellschaftsbereichen dienen. Systembildung be-
deutet im Sinne Luhmanns daher immer Strukturbildung und Sinnbildung: durch Ab-
grenzung (,Binnenraum”) und Ausgrenzung (,Umwelt”) kénnen Ordnung und Zufall,
Uberraschung und Erwartung, Risiko und Vertrautheit!¢ in ein Beziehungsfeld ge-
bracht werden, welches sinnbezogen und sinngestaltend iiber Leben disponieren 1408t.
Die Systemtheorie geht deshalb davon aus, daB3 ein System dann am besten funktio-
niert, wenn es auf die von auf3en einbrechende Fiille von Herausforderungen, Einfliis-
sen, Impulsen, ,Zufilligkeiten” und Kontingenzen, auf die vielfaltigen gesellschaftli-
chen Unbestimmtheiten und Méglichkeiten, eben auf eine sogenannte ,komplexe
Wirklichkeit” zu reagieren weif3 und damit optimale Ordnung und Stabilitit erzeugt.
Dies bewirkt ein gesellschaftliches System gerade dadurch, daB es innerhalb einer Fiille
von unbestimmten und nicht bewiltigbaren Méglichkeiten eine Auswahl, eine ,Selek-
tion”, vornimmt. Mit anderen Worten: das System reduziert die Komplexitit der Wirk-
lichkeit, indem es anstelle einer relativierenden Beliebigkeit, gegeniiber einer bedrohen-
den und ingstigenden Unbestimmtheit nun bestimmte Ordnungsstrukturen als
Handlungsmuster festsetzt.

Dieses systemtheoretische Denken mag faszinieren: es scheint den Schliissel fiir eine Re-
konstruktion und Konstruktion von gesellschaftlich funktionierender Ordnung zu be-
sitzen, gleichsam iiber das Wissen um die Sinnherstellung zu verfiigen. Der von J. Ha-
bermas erhobene Vorwurf, Sinnkonstitution als Sozialtechnologie zu vollziehen, hat
freilich seine Berechtigung.

Nun, Luhmann ist sich dessen bewuB3t, daB} sein systemtheoretischer Umgang mit ge-
sellschaftlicher Wirklichkeit nicht ,technologisch” glatt aufgeht. Die komplexe Wirk-
lichkeit kann niemals durchgehend auf stabile Bestimmbarkeit reduziert werden.
Grenzsituationen wie ,Krankheit, Tod, Ungerechtigkeit des Schicksals, Irrationalitit
des Bosen und des Leidens, aber auch eklatantes Scheitern politischen oder wirtschaft-
lichen Krisenmanagements“’ présentieren stets die Undurchfiihrbarkeit einer Sinn-
erstellung durch Systemfunktionen. Gerade diese Erfahrung macht einer jungen Gene-
ration unserer Tage radikal zu schaffen.

~Erweist sich die Reaktionsfihigkeit des Gesellschaftssystems als begrenzt, so werden die gesellschaftlichen
Grundentscheidungen relativ. Die Frage, warum man zu einer Méglichkeit ,ja’ und zu unbestimmbar vielen
anderen ,nein’ sagen sollte, wird unbeantwortbar. Wo alles auch anders sein kdnnte, da zerfillt die System-

15 Kybernetik: wissenschaftliche Erklirung der Steuerungs-und Regulierungsvorgingebei der Ubermittlung
und Verarbeitung von Informationen; vgl.: B. Hassenstein, Kybernetik: HWdPh (hrsg. von J. Ritter) IV,
1467¢.

16 Vgl.: N. Luhmann, Funktion der Religion, Frankfurt 1977, 13—20.

17 ], Werbick, System und Subjekt: ChGimG XXIV (Freiburg-Basel-Wien 1981), 129.
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loyalitit: diegesellschaftliche Sinnkonstitution wird von einem Meer der Gleichgiiltigkeit iiberflutet; wo aber
alles gleichgiiltig wird, da kann nichts mehr Bindung und Engagement herausfordern. Konsequenz wire die
totale Verweigerung: der einzelne 148t sich nicht mehr in soziale Systeme einbeziehen".18

Mit dieser Reflexion haben wir die Mitte der Motivationskrise beriihrt, nicht nur jene
der Jugend , doch diese trigt sie existentiell am deutlichsten zur Schau, ist es doch weit-
gehend das Vorrecht des jungen Menschen, jenes Unbehagen zu artikulieren, welches
eine etablierte Erwachsenenwelt nur schwer aus sich entl:i3t, will sie nicht selbst die ei-
genen Fundamente in Frage stellen.

Es st fiir den Theologen zudem héchst aufschluBreich, daB3 durch den Systemtheoreti-
ker an den entscheidenden Stellen der Sinndefizienz der Religion eine spezifische Funk-
tion zugewiesen wird. Ihr wird die Aufgabe zuteil, die ,Relativierung und Vergleichgiil-
tigung”?® der Sinnelemente zu unterbinden. ,Religion motiviert das ,Ja’-Sagen zu
bestimmten Méglichkeiten, denn ,alles Vieldeutige wird durch Riickfithrung auf Gott
bestimmbar und eindeutig gemacht. Das Gesellschaftssystem bleibt auch in Grenz-
situationen reaktionsfihig, weil die Beziehung zu Gott, der alles bestimmenden Wirk-
lichkeit, alle Unbestimmtheit umgreift”.?* Daf3 Luhmanns Systemtheorie sich nicht in
dieser Einfachheit verstanden wissen méchte, wie es das Zitat vorgibt, muf3 angemerkt
werden. Doch bleibt immer noch die Frage, ob nicht gerade die Jugend diesen
systemtheoretischen Funktionalismus der Religion im Sinne einer Systemstabilisierung
durchschaut. Vielleicht wird diese religitse Mittel-Funktion nicht reflektiert: es darf je-
denfalls nicht iibersehen werden, daB die Jugend von dieser sinnproduzierenden Funk-
tion der offiziellen, institutionellen, kirchlichen Religion kaum mehr Gebrauch macht,
dasielingst aus diesenreligiésen Systemen ausgewandert ist, gewil3 nicht in ein besseres
Terrain, weil gerade die vielen auBBerkirchlichen, irrationalen Gebirden der Jugendreli-
gionen nicht Sinn vermitteln, sondern nur den Schein der Sinnvermittlung, also Reli-
gion als Droge servieren. Will christliche Religion in unseren Tagen ihrer ,Funktion”
wirklich gerecht werden, wird das dort geschehen, wo sie sich allen Erwartungen ver-
weigert, Funktion in einem geschlossenen System zu sein. Diese Wahrheit erwichst ge-
wif} erst einem radikalen Umdenken im System der Gesellschaft.

3. Probleme des Paradigmenwechsels

AlsThomasS. Kuhnim Jahre 1962 mit seinem Buch: ,The Structure of Scientific Revolu-
tion? seine Auseinandersetzung mit dem Thema ,Wissenschaftsgeschichte — Wis-
senschaftstheorie” an die gelehrte Offentlichkeit brachte, da konnte der Wissenschafts-
historiker wohl noch nicht ahnen, welche Diskussionen er damit auslésen sollte. Die
Beschiiftigung mit Kuhns Thesen hat bis auf unsere Tage herauf nicht an Intensitit und
Emotionalitiit eingebii3t. Wohl hat Kuhn selbst vieles an seinem urspriinglichen Ent-
wurf zuriicknehmen oder prizisieren miissen, seine Theorie bleibt aber weiterhin Kern
jeder seriésen Begegnung mit der Frage nach der Objektivitit und Geltung des Wissens.
Die Problematik dieser Auseinandersetzung um Kuhns Vorstellungen ist so diffizil, da3
hier auch nicht annihernd darauf eingegangen werden soll. Eine Erérterung der Frage-
stellung um Wertempfinden und Sinngebung bei der Jugend kann allerdings nicht zur
Ginze an den Hintergriinden der Problemsituation vorbeigehen.2

18 Werbick, a. a. O., 129.

15 Werbick, a. a. O., 130.

2 Werbick, a. a. O., 130.

2 Chicago-London 1962; deutsch: Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen, Frankfurt 1967.

2 Vgl. W. Diederich (Hg.), Theorien der Wissenschaftsgeschichte. Beitrige zur diachronen Wissenschafts-
theorie, Frankfurt 1974.
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Die Bedeutung von Kuhns Theorie ist ohne Zweifel von einer langeren Vorgeschichte
bestimmt: von dem wissenschaftstheoretischen Konzept des Wiener Kreises, welcher
in einer nicht abzuschitzenden Wirkung die technisch-naturwissenschaftlichen Erfolge
unseres Jahrhunderts eingeleitet und begleitet hat. Diestrenge Verkniipfung von empiri-
scher Uberpriifbarkeit aller Dinge und Tatsachen mit einer exakt-mathematischen For-
malisierung der Aussagen iiber Dinge und Tatsachen, die strenge Ausgrenzung aller
subjektiv-moralischen Urteile, aller disthetischen Wertkategorien, aller religiésen Glau-
bensiuflerungen und deren Zuweisung zu einem Bereich der Uniiberpriifbarkeit (Sinn-
losigkeitsverdacht), diese logisch-positivistische Wissenschaftsstrategie hat mit dem
Anspruch universaler Geltung die letzten Jahrzehnte entscheidend gepriigt. Sie hat die
Welt auf den Weg geschickt zu einer technisch-wissenschaftlich bestimmten
Fortschritts-und Wachstumsgesellschaft. Sie hat fiir mehrere Generationen das zur Ver-
fiigung gestellt, was Kuhn vorerst mit seinem Begriff ,Paradigma” anzudeuten versucht
hat: exemplarische Strukturen des Denkens, des Forschens, exemplarische Muster fiir
Problemlésungen, gleichsam eine disziplinire Matrix‘, wie Kuhn esin der spiteren Pri-
zisierung seiner ,Paradigmen-These” genannt hat, eine Standardisierung der Anwen-
dung von Forschungsmodellen, ein Schema der Wahrheitskriterien. Dieses logisch-po-
sitivistische Forschungskonzept und Weltbildmodell ist zweifelsohne — zu welcher
Behauptung Kuhns wissenschaftsgeschichtliche Uberlegungen berechtigen — als
Orientierungsmuster selbst in eine geschichtlich-gesellschaftlich bedingte Situation
eingebettet, im Selbstverstindnis des Wiener Kreises sollten aber die Wahrheitskrite-
rien gerade der geschichtlichen Bedingtheit und menschlichen Entscheidungsbeliebig-
keit enthoben sein. Ein verifizierendes oder falsifizierendes Vorgehen verfiihrte zur Aus-
schaltung der Wert-Orientierungen, verleugnete die Tatsache und die Bedeutung von
Interessen fiir ein prinzipiengeleitetes Handeln. Die ausschlieBliche Geltung von Erfah-
rungsrationalitit und wertfreier, technisch-empirischer Analyse bewirkte eine folgen-
schwere Trennung von Vernunft und Entscheidung mit der Folge, ,daB lebenspraktisch
relevante Entscheidungen . . . einer verniinftigen Beratung nicht zugiinglich und eines
rational motivierten Konsenses nicht fahig sind".? Die Spannung zwischen einer er-
fahrungswissenschaftlich begriindeten Rationalitit und einer alsMetaphysik oder Reli-
gion verworfenen, als Ideologie degradierten Orientierungspraxis des Lebens stellt die
Last jenes Erbes dar, welches den jungen Mensch in die erlebte Widerspriichlichkeit ent-
1468t: im Namen der Wertfreiheit hat der Positivismus ein ,Wertsystem diktiert, % wel-
ches dem Menschen wohl ein Verfiigungswissen iiber diese Welt, aber kein Orientie-
_rungswissen, keine Sinnorientierung in dieser Welt beschert hat. In dieses Dilemma hat
die residierende und etablierte Generation die junge Generation unserer Tage entlassen;
und diese junge Generation reagiert: mit Protest und Resignation. Ein Wechsel des Para-
digmaswarlangst fillig, und erist auch schon im vollen Gange: die Okologiediskussion
ist nur dessen Morgenréte. Ob dieser Paradigmenwechsel sich rational-evolutiv vollzie-
hen wird oder in einem neuen irrationalen Bruch, dariiber diskutieren heute noch die
streitbaren Kenner der Kuhn'schen Theorien.

4. Von der Zweckrationalitit zur Wertrationalit:it

Wo immer aber rational empirisches Erkennen die Entzauberung der Welt und deren
Verwandlung in einen kausalen Mechanismus konsequent vollzogen hat, tritt die Span-

2 J, Habermas, Theorie und Praxis, Frankfurt 41971, 319,
% Habermas, a. a. O., 322.
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nunggegen die Anspriiche des ethischen Postulats: daB die Welt ein gottgeordneter, also
irgendwie ethisch sinnvoll orientierter Kosmos sei, endgiiltig hervor. Denn die empiri-
sche und vollends die mathematisch orientierte Weltbetrachtung entwickelt prinzipiell
die Ablehnung jeder Betrachtungsweise, welcheiiberhaupt nach einem,Sinn’ desinner-
weltlichen Geschehens fragt.”

Max Webers religionssoziologische Uberlegungen haben nicht zu Unrecht durch ihre
<klassisch” gewordene Bedeutung den Verfasser iiberlebt. Die tiefblickende Analyse
konnte fiir jene Problematik sensibilisieren, die erst recht in unserer Situation zum Aus-
druck kommen sollte: die Rationalititsverkiirzung als Sinnverzicht. J. Habermas hat
unter verinderten Bedingungen diese Diskussion wieder aufgegriffen. Vielleicht ist es
nicht ganz vermessen zu sagen, sein umfangreiches Werk stiinde unter dem einen gro-
Ben Thema: die Frage nach Rationalitit und Entscheidung. Daf3 diese Problematik
nicht neuist, dafiir sind Kants ,Kritiken® ein unwiderlegbares Zeugnis. DaB diese Frage-
stellung selbst im Auseinandersetzungsfeld des logischen Positivismus nicht vollends
verdringt wurde, mag ein schlichter Hinweis auf den im Jahr 1935 verfaBten Beitrag
Carl G. Hempels erhiirten, wenn dieser betont, daf3 selbst die mit unmittelbarer Erfah-
rung in Beziehung gebrachten ,Protokollsitze wie alle anderen Aussagen schlieBlich
aufgrund einer Entscheidung angenommen oder abgelehnt” werden, ,eine Frage der
Konvention und keine Tatsachenfrage” sind.? In systematischer Reflexion hat J. Ha-
bermas sich mit diesem Grundsatzproblem beschiftigt. In dem Unterfangen, die Ratio-
nalitatsproblematik zu erfassen, riihrt er an die Substanz der abendlindischen Kultur.
Mit der Frage nach einer argumentativ erbrachten Rechtfertigung und Begriindung von
Geltungsanspriichen fiir Wissen und Handeln in Verbindung mit der Frage nach den
Kriterien der Kritisierbarkeit dieses Wissens und Handelns wurde von Habermas ein
umgreifender Versuch der Rationalititsdarstellung geleistet. Seine Analyse umgreift
die Begriindungsfrage von kognitiven Feststellungen (Wahrheit) ebenso wie die Anfrage
an die Legitimierungsvorginge fiir normative AuBerungen (Richtigkeit) wie auch die
Geltungsproblematik bei Wert- und Ausdrucksdimensionen (Wahrhaftigkeit). Fiir un-
seren speziellen thematischen Zusammenhang ist aber die Darstellung des praktischen
Rationalititsbegriffs von eigentlichem Interesse. Jiirgen Habermas definiert die Orien-
tierung des Handelns unter den Gesichtspunkten des Zweckes und der Mittel als intru-
mentelle und als Wahlrationalitit. Der Geltungsanspruch fiir die Richtigkeit des Han-
delns wird — erfolgskontrolliert — im Zusammenhang mit der Wirkung der geplanten,
verwendeten Mittel bei klar angegebenen Zwecken ermessen. Auf diese instrumentelle
Rationalitit zielte der gesamte Erziehungsprozef3.

Auch unsere Jugend ist unter den Bedingungen des Verfiigungswissens” fiir ihre Rollen-
ibernahme in der Gesellschaft von morgen vorbereitet worden. Womit sie am wenig-
sten durch unser Schulsystem konfrontiert wird: mit dem Orientierungswissen, mit der
Problematik der ,Wertrationalitit’, d. h. mit den Fragen der Priferenz eines zugrunde
liegenden Wertsystems. Wertrationales Verhalten heiB3t, die Fragen nach der Begriin-
dung dafiir zu stellen, daB diese und jene Mittel gewshlt werden, hei3t die Legitimie-
rungskriterien dafiir angeben kénnen, daB man diese und jene Zwecke verfolgt. Weil
positivistisches Denken und Weltverstiindnis nur Mittel- und Zweckrationalitit sy-
stemkonform in die wissenschaftstheoretische Reflexion einbringen kann, deshalb

25 Max Weber, Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie, Bd. 1, Tiibingen 51963, 564.
2 Carl G. Hempel, Zur Wahrheitstheorie des logischen Positivismus: Wahrheitstheorie (Hg. v. Gunnar Skir-
bekk), Frankfurt 1977, 106.
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muf3te die normative Rationalitiit, die Wertrationalitat, die Systematisierung von Sinn-
zusammenhingen wegen der behaupteten Unméglichkeit, daB zwischen verschiedenen
Wertsystemen rational entschieden werden kénnte, ausgegrenzt werden. Das Defizitan
Sinnrationalitiit schléigt um in die Praxis des rational-technisch méglichen Unsinns. Mit
dieser Praxis ist die junge Generation unserer Tage konfrontiert. Was ist der Ausweg?
Protest oder Resignation?

Handlungsorientierungen — so Habermas — sind als Lebensorientierungen an Interes-
sen und Bediirfnisse, aber auch an sinnstiftende Interpretationen, an Ideen gebunden.
.Interessen miissen an Ideen gebunden werden, wenn die Institutionen, in denen die In-
teressen zum Ausdruck gebracht werden, Bestand haben sollen, denn nur iiber Ideen
kann eine Lebensordnung legitime Geltung erwerben.?

5. Eine ,gestohlene’ Geschichte als kleines Nachwort

Es war vor vielen, vielen Jahren, in einer geschlossenen, alle Lebensbeziige regulieren-
den Welt: Leben, Arbeiten, Beten. Menschen funktionieren, sie leben ,System”. Sie
schiitteln ab das UbermaB an sngstigender Wirklichkeit, sie suchen Sinn, sie pilgern
hinauf zum Tempel des Herrn. Michtig und stark sind die ,Zwecke” des Lebens. Nur
einer bricht aus und weif um das Warum”: daf3 nimlich Interessen, Pflichten und Be-
diirfnisse téten kdnnen, wenn sie sich nicht mehr der Frage stellen nach ihrem Sinn. Er
weil3 um dieMacht der Zwecke: siemachen den Menschenzum Mittel. Dagegen ein gan-
zes Leben zuleben, war seine Entscheidung, sein Lebenssinn. ,Alsseine Elternihn sahen,
waren sie sehr betroffen, und seine Mutter sagte zu ihm: Kind, wie konntest du uns das
antun? Dein Vater und ich haben dich voll Angst gesucht. Da sagte er zu ihnen: Warum
habt ihr mich gesucht? WuBtet ihr nicht, daf3 ich in dem sein muf3, was meinem Vater
gehort? Doch sie verstanden nicht, was er damit sagen wollte” (Lk 2,48—50).

¥ ]. Habermas, Theorie des kommunikativen Handelns, Bd. 1. Handlungsrationalitit und gesellschaftliche
Rationalisierung, Frankfurt 21982, 265.
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Ly

HANS-JOACHIM HOHN

Der Trend zur Religion — am Christentum vorbei?
Zur Bedeutung der neuen religiésen Subkultur fiir das soziale Profil der Kirche

Nach der gebotenen Situationsanalysestellt sich die Frage: Waskann man tun, damit der gegenwirtige
JIrend zur Religion” nicht am Christentum vorbeifiihrt? Nach Ansicht des Verfassers wird die Kirche,
ohne deswegen ihre universale Strukturaufzugeben, vor allem in kleinen Gruppen aktiv werden miis-
sen. Auf diesem Weg, der ihr durch das Evangelium vorgezeichnet ist, wird sie den einzelnen leichter
ansprechen und ihre Antworten auf die Riitsel des Lebens und Fragen der Zeit am ehesten vermitteln
kénnen. (Redaktion)

1. Soziologische Streiflichter: Aufbriiche einer ,neuen Religiositit’ an den Bruchstellen
der Moderne

Das Aufkommen neuer religiéser Bewegungen, die Renaissance des Mythos und die
Konjunktur esoterischer Literatur hat manchen Soziologen iiberrascht, der mit dem
Absterben der Religion gerechnet hatte. Der {iber Meinungsumfragen ermittelte
Schwund von Jenseitsvorstellungen und die Zahl der Kirchenaustritte wurden als un-
triigliche Vorzeichen ihres nahen Endes gedeutet. Gleichwohl wird seit einigen Jahren
ein deutlicher Trend zur Religion verzeichnet. Allerdings zeigt die neue religiése Szene
ein sehr uneinheitliches und vielschichtiges Erscheinungsbild. Neben den Guru-Bewe-
gungen indischer Herkunft (Transzendentale Meditation, Brahma Kuhmaris, Sri Chin-
moy, Hare Krishna, Bhagwan) gibt es psychoreligitése Therapieunternehmen (z. B.
Scientology), die mehr oder weniger unverhohlen wirtschaftliche Interessen verfolgen.
Auftrieb erhalten seit kurzem wieder esoterische Logen (z. B. Gralshiiter), aber auch spi-
ritistische Zirkel und vorchristliche Kulte aus der germanischen Sagenwelt (z. B. Gylfili-
ten, Amanen, Goden) finden ihr Publikum.!

Gemeinsam ist diesen Aufbriichen einer ,neuen’ Religiositiit die Absage an die Moder-
ne; sie schlagen das Erbe der Aufklirung aus und unterlaufen den Vernunftanspruch
auf kritische Priifung ihres Geltungsanspruches. Eine gewisse intellektuelle Rechtferti-
gung geben sie sich allenfalls mit dem Hinweis auf die Verwerfungen und Bruchstellen
moderner Gesellschaften: Ausbeutung und Verwiistung der natiirlichen Umwelt, Zer-
stérung personlich iiberschaubarer Lebensrdume, Biirokratisierung des sozialen Le-
bens, Auflosung itberkommener Werte . . .2

Die neue religidse Subkultur erscheint vor diesem Hintergrund zunichst als ein gesell-
schaftliches Protestphiinomen. An ihr manifestiert sich die Kritik an den Fehlentwick-
lungen moderner Sozialsysteme. Zugleich bietet sie das Auffang- und Sammelbecken
kollektiver wieindividueller Ausbruchs-und Fluchtversuche. Ihre Klientel entzieht sich
einer Welt, deren Komplexitit Orientierungslosigkeit und Ohnmachtsgefiihle erzeugt.

1 Zuden einzelnen Gruppen und Strémungen siehe etwa B. Grom, Esoterik heute, in: StZ 204 (1986) 363-374
(Lit.); H. Waldenfels, Neue religiése Bewegungen, Kdln 1985; B. Wenisch, Zur Orientierung iiber okkulte
Phanomene, in: ThPQ 133 (1985) 216—222; ]. R. Gascard, Neue Jugendreligionen. Zwischen Sehnsucht
und Sucht, Freiburg/Basel/Wien 1984; M. Mildenberger, Die religiése Revolution — Jugend zwischen
Flucht und Aufbruch, Frankfurt 1979; F-W. Haack, Jugendreligionen. Ursachen — Trends — Reaktionen,
Miinchen 1979.

2 Diese Pathologien moderner Sozialsystemestehen als Antriebsmomente auch hinter dem Aufkommender
alternativen sozialen Bewegungen (Griine, Pazifisten, Kernkraftgegner, Biirgerinitiativen, Aussteiger
;x[._‘a.;. Vgl. dazu: ]. Raschke, Soziale Bewegungen. Ein historisch-systematischer Grundrif3, Frankfurt 1985

it.).
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Nachdem Wissenschaft und Technik ihre weltbildprigende Kraft verloren haben, ist ein
Vakuum entstanden, das gnostische und mystische Denkmuster ansaugt. Der Kurswert
der instrumentellen und analytischen Rationalitit hat einen Tiefpunkt erreicht und die
neue philosophische Leitwihrung heif3t nun das ,Andere der Vernunft”. Die Suche nach
dem Sinn des Lebens richtet sich jetzt auf das Ubersinnliche, nachdem die Erfahrung
der Erfahrungslosigkeit, Sinnleere und Gleichférmigkeit des Alltags empfinglich ge-
macht hat fiir die Transzendenzversprechungen von Anthroposophie und Astrologie,
Okkultismus, Spuk und Hellsehen, fiir Psi-Phinomene und schwarze Magie. Von fern-
Sstlichen Traditionen angeregte Alternativ- und Kontrastmodelle zu herkémmlichen
Inhalten und Strukturen menschlichen Miteinanders setzen gegen die Auszehrungs-
und Verarmungstendenzen der europaischen Massengesellschaft einen Lebensstil des
~new age". Sie werben mit Alternativen wie: Haben oder Sein, Diskursivitit oder Spiri-
tualitit, eindimensional oder global, funktional oder ganzheitlich . . .

Vor einer allzu optimistischen Einschétzung der wieder zunehmenden religiésen Aufge-
schlossenheit fiir die Zukunftschancen des christlichen Glaubens muf3 allerdings vorab
gewarnt werden. Die neuen religiésen Bewegungen kiinden keine Wende zugunsten des
Christentums an, sondern sind Anzeichen eines fortschreitenden Synkretismus. Sie re-
krutieren sich aus einer ,vagabundierenden’ und aus dem Sortiment des Weltanschau-
ungsmarktes frei wihlenden ,Spiritualitat’. Die Wahrscheinlichkeit, daB in diesem Kli-
ma Retortenreligionen — wie etwa die Vereinigungskirche” — entstehen, ist groBer als
die Erfolgsaussicht christlicher Versuche, verlorenes Terrain zuriickzugewinnen.

2, Problemstellung: Christentum und Kirche am Ende der Moderne

Theologisch ist die gegenwiirtig zu beobachtende Entwicklung einer ,multireligiésen
Kultur” noch kaum reflektiert worden. Gelegentlich fillt zwar der diistere Begriff des
Neuheidentums oder man bedient sich der Kategorie der Sikularisierung, um mit dem
zunehmenden Verlust des Christentums an gesellschaftlichem Riickhalt wenigstens
theoretisch umgehen zu kdnnen. Theorien bieten aber noch keine zureichenden Dia-
gnosen und erst recht keine Handlungsstrategien. Zudem denken solche Wortmeldun-
gen noch immer ,kirchenzentriert”. Die neue religiése Subkultur entstand jedoch nur
zu einem geringen Teil als erkldrte Absetzbewegung von der Kirche, sondern iiberwie-
gend an dieser vorbei. Auch die zweifellos verdienstvollen Studien zur ,auBBerkirchli-
chen” Religiositit® und die von ihnen angeregten pastoralen Versuche, einen als ,Aus-
wahlchristen® oder als ,Fernstehende™ identifizierten Personenkreis neu
anzusprechen, verraten bereits durch ihre Wortwahl, daf3 sie fast ausschlieBlich eine
kirchlich geprigte Christlichkeit als methodischen und praktischen Ausgangspunkt
wihlen. Die Risse zwischen Christentum und ,neuer Religiositat” gehen jedoch tiefer.
Die neue religitse Szene bildet keinen Katholizismus am Rande der Kirche. Denn die
meisten praktizierenden Pantheisten und Metaphysiker des Nirwana verstehen sich von
ganz anderen theologischen und philosophischen Traditionen her, als sie das Christen-

3 Vgl. etwa L. Bertsch/F. Schlosser (Hg.), Kirchliche und nichtkirchliche Religiositit. Pastoraltheologische
Beitriige zum Phinomen der Distanzierung von der Kirche, Freiburg/Basel/Wien 1978; E. Klinger (Hg.),
Christentum innerhalb und auBerhalb der Kirche, Freiburg/Basel/Wien 1976.

4 Vgl. P. M. Zulehner, Auswahlchristen, in: ThBer X, 109—137; Ders., Religion nach Wahl. Grundlegung
einer Auswahlchristenpastoral, Wien 1974.

5 Vgl. W. Friedberger, Pastoral mit Distanzierten. Situation — Theologie — Kontaktnahme, Miinchen 1981;
N. Mette, Kirchlich distanzierte Christlichkeit. Eine Herausforderung fiir die praktische Kirchentheorie,
Miinchen 1982; H. Wieh, Kirchenfremde Christen. Anregungen und Hilfe fiir die Pastoral, Wiirzburg 1984.
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tum vertritt (Hinduismus: Ananda Marga, Bhagwan, Divine Light Mission, Krishna,
Transzendentale Meditation; Islam: Sufi-Bewegung).

In einer ,postmodernen Gesellschaft’, in die wir nach Meinung einiger Kulturtheoreti-
ker unterwegs sind, gibt es religioses BewuB3tsein ohnehin nur noch im Plural. Dieser
Verlust einer einheitlichen religiésen Kultur ist das vorldufige Ende einer Entwicklung,
dieim 20. Jahrhundert iiber die Entkirchlichung des Christseins (,Jesus ja, Kirche nein‘)
zur Entchristlichung der Religiositat fithrt (,religiés ja, aber warum christlich?”). In
dieser Phase der Sozialgeschichte bestehen kaum noch allgemein akzeptierte religiése
Uberlieferungen, an die man ankniipfen kénnte, um sich als Christ zu artikulieren.
Christliche Glaubensinhalte und -traditionen sind zu gesellschaftlichem Treibgut ge-
worden. Es hingt von rasch wechselnden Moden ab, ob etwa Fasten und Schweigeexer-
zitien wieder ,gefragt” sind. In der Regel spielt dabei die urspriingliche christliche Sinn-
gebung keine Rolle mehr. Sieist in diesem Klima lingst verdunstet. Diese Entkoppelung
von individuellen Uberzeugungen und kulturellen Gemeinsamkeiten betrifft nicht nur
die Religion. In postmodernen Gesellschaften 148t sich kein archimedischer Punkt aus-
machen, von dem aus die verschiedenen Provinzen des sozialen Lebens eingeteilt und
einander zugeordnet werden kénnen. Recht, Moral und Politik bilden keine einheitli-
chen Legierungen mehr.

Die Kirche wiirde daher die Zeichen der Zeit falsch deuten, wenn sie aus dem ,Unbeha-
gen an der Modernitat” (P. Berger), aus der Absage an Materialismus und Wissen-
schaftsglaubigkeit, aus der Suche nach einem iiberindividuellen Lebenssinn schlieBen
wollte, sie kdnnte an vorneuzeitliche Verkiindigungsformen anschlieBen. Abgesehen
von dem theologischen Anachronismus eines solchen Bemiihens haben sich die gesell-
schaftlichen Rahmenbedingungen kirchlichen Handelns von Grund auf verindert:*
Religion und Kultur sind lingst nicht mehr deckungsgleich. Christsein wird weder ge-
sellschaftlich kontrolliert noch honoriert. Konfessionslos zu sein, blockiert nicht mehr
die Berufskarriere. Angaben zur Religionszugehérigkeit fallen unter den Datenschutz.
Die gesellschaftliche Mitte der Kirche wird mehr und mehr der Rand der Gesellschaft.
Nurin bescheidenem Maf3e kann die Sinnfrage als Medium der Religion betrachtet wer-
den. Bezeichnend fiir die ,Postmoderne” ist angesichts der anhaltenden gesellschaftli-
chen Orientierungskrise das Nebeneinander véllig verschiedener, teils widerspriichli-
cher Geisteshaltungen:? Desillusionismus, NarziBmus, Nihilismus, Irrationalismus
und Zynismus einerseits, die tragisch-heroische Haltung des ,umsonst, aber trotzdem?”,
die nostalgische Suche nach dem Urspriinglichen und Eigentlichen andererseits. Vor
allem aber bevorzugt man statt logischer Stimmigkeit bei der Kritik des ,status quo” der
biirgerlichen Gesellschaft den Bruch mit dem Aufklirungsideal der frithen Neuzeit.
Ideologiekritik ist passé. Der Intellektuelle iibt sich stattdessen in der Handhabung von
Paradoxien, bei denen Wahrheit und Fiktion keine Gegensitze mehr bilden.
Angesichts dieser Entwicklung verschirft sich die Frage, ob und in welcher Weise christ-
liche Gemeinden in der Lage sind, den Geltungsanspruch des Evangeliums gegeniiber
konkurrierenden Sinnangeboten zu behaupten. Kénnen sie ihre Mitglieder dazu befshi-
gen, ihre Glaubenspraxis auch in einer ,religits unmusikalischen Umgebung (Max We-

¢ Zuden hiermit verbundenen Umstellungsproblemen siehe auch: E.-W. Béckenférde, Kirche und modernes
BewuBtsein, in: [kaZ 16 (1986) 153—168; B. Sorge, DieKirchein der postmodernen Welt, in: H. Schambeck
(Hg.), Pro fide et justitia (FS Casaroli), Berlin 1984, 31—45; R. Spaemann, Die christliche Religion und das
Ende des modernen Bewuf3tseins, in: IkaZ 8 (1979) 251—270.

? Vgl. hierzu die Zeitdiagnosen von J. Habermas, Die Neue Uniibersichtlichkeit, Frankfurt 1985, bes. 11—56,
121—137; A. Wellmer, Zur Dialektik von Moderne und Postmoderne, Frankfurt 1985, 46—114.
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ber) lebendig zu erhalten? Lassen sie sich von einem zunehmenden religiésen Pluralis-
mus (gepaart mit einem weitaus gro3eren Indifferentismus) lahmen, oder kommt es zu
einer produktiven Verarbeitung der mit ihm verbundenen Herausforderungen?

3. Theologische Imperative: Kirche — Gemeinschaft der offenen Grenzen

Die Suche nach den MaBstaben kirchlichen Handelns am Ende der Moderne darf nicht
bei einer soziologischen Bestandsaufnahme und Ortsbestimmung des Christlichen ste-
henbleiben. Sie muB nicht nur zeit-, sondern auch sachgemiB sein. Sieist aber nur dann
beider Sache, wennssiesich vonder Art Jesu, die Sache Gottes zu vertreten, ihre Zielmar-
ken vorgeben 14Bt:2 Er verkiindet einen Gott, der dem Menschen entgegengeht, der auf
ihnzukommt undihnin eine Liebe aufnimmt, diekeineMacht der Weltim letzten aufhe-
ben kann. Am Verhalten Jesu ist ablesbar, in welcher Weise auch heute diese Verkiindi-
gung gelebt werden muB. Sieist angewiesen auf die Bereitschaft zum vorurteilslosen Ge-
sprach, auf die Ausdauer der helfenden Anteilnahme an den Wechselfllen des Lebens
und auf den Mut zum Widerstand gegen religiosen Aberglauben und politische Un-
vernunft.

Die haupt- und ehrenamtlichen Mitarbeiter der Kirche geraten angesichts der Frage, wie
sie diese Zielmarken in der Gemeindepastoral anstreben und welche Prioritéten sie set-
zen sollen, nicht selten in prekire Entscheidungs- und Rechtfertigungszwiinge. Diese
fithren in ein kaum aufldsbares Dilemma, wenn mégliche Auswege nur in der Form des
.entweder — oder” zugelassen werden:

— Dogma oder Politik, d. h. Erhaltung der christlichen Identitit durch die Konzentra-
tion auf Lehre, Liturgie und Kult oder Nachweis der gesellschaftlichen Relevanz des
Glaubens durch die Verstirkung des sozialen Engagements;

— Distanz oder Dialog, d. h. Besinnung und Riickzug auf die Gemeinschaft Gleichge-
sinnter oder Bereitschaft zu Offenheit und ,Inkulturation®?

In dieser Zusammenstellung klingen die zitierten Maximen wie Alternativen, als ob die
Kirche dieMé&glichkeit hitte, das eine zu tun oder das andere zu lassen. Tatsachlich wird
vonihrbeides verlangt: Sieist die Gemeinschaft der Glaubenden, die sich durch typisch
christliche Formen des Umgangs miteinander von anderen sozialen Gruppen unter-
scheidet. Und sie ist zugleich Ereignis und Medium von Gottes grenzenlosem Willen zur
Gemeinschaft mit allen Menschen.?

Nun ist dieses ,Zugleich” keineswegs eindeutig. Es kann additiv und in einem zeitlichen
Nacheinander (,erst Sammlung, dann Sendung”) verstanden werden. Eskann aberauch
als Gelenkstelle eines dialektischen Verhéltnisses verstanden werden. Beide Aspekte ge-
héren dann in ihrer Verschiedenheit so gleichwertig und unaufléslich zusammen, da3
siesich gegenseitig bedingen und vollenden. Fiir die nachfolgende Bestimmung von Kri-
terien und Strategien zur Selbstbehauptung christlicher Gemeinden im religiésen Plura-
lismus wird diese zweite Lesart vorausgesetzt, denn sieentspricht prizis der Wesensdefi-
nition kirchlicher Gemeinschaften:

Christliche Gemeinden haben keinen Zweck in sich selbst. Ihre grundlegende Bestim-
mung ist es, dem Heil der Menschen innerhalb und auB3erhalb ihrer institutionellen
Grenzen zu dienen. Um diese Bestimmung zu erfiillen, miissen sie iiber sich hinaus-

8 Vgl. R. Zerfafl, Menschliche Seelsorge. Fiir eine Spiritualitit von Priestern und Laien im Gemeindedienst,
Freiburg/Basel/Wien 1985, 79—97.

9 Das Folgende ist inspiriert von M. Kehl, Kirche in der Sorge um sich selbst oder Kirche fiir die anderen?,
in: LebSeel 32 (1981) 57—64.
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wachsen; andernfalls werden sie zu religiosen Konventikeln. Christen haben den Auf-
trag, ihren Glauben zu veréffentlichen, ihn gesellschaftlich ,antreffbar” zu machen. Je-
der, der in ihrem sozialen Nahbereich lebt, soll die vor dem Zufall geschiitzte Chance
haben, mit dem Evangelium in einen lebensbedeutsamen Austausch zu treten.°
Ubertragen auf die Frage nach den rechten Umgangsformen der Kirche mit ihrer gesell-
schaftlichen Umgebung und ihrem weltanschaulichen Pluralismus hei3t das: Nur in-
dem eine Gemeinde stindig ihre institutionellen Grenzen {ibersteigt und sich fiir ihr
AuBerhalb 6ffnet, wird sie ihrem theologischen Auftrag gerecht, Ort und Geschehen
der voraussetzungslosen und unbedingten Liebe Gottes zur Welt zu sein (vgl. LG nr. 1,
9, 48, 59; SC nr. 26; GS nr. 42, 45).

Die Uberzeugung, daB sich jede Gemeinde als eine Gemeinschaft der ,offenen Grenzen”
verwirklichen muB, kann sich auf eine zweifache theologische Grundlage stiitzen:
— Esgibt fiir die Kirche zum einen die Offenheit der Sendung: Gemeinde ist ,Kirche fiir
die anderen” (D. Bonhoeffer). Es gehort zur christlichen Botschaft, vor Ort eine Sozial-
form zu schaffen, die auf sogenannte Distanzierte, AuBenseiter und Andersdenkende
eingeht und mit ihnen den Dialog sucht.

— Es gibt zum anderen die Offenheit der Integration: Alle Inhalte und Verhaltensweisen
anderer Kulturenund Religionen, in denen die existenziellen Grund- und Grenzsituatio-
nen des Menschen aufscheinen und in einer Weise bewiltigt werden, die einer genuin
christlichen Haltung und Einstellung entspricht, diirfen von der kirchlichen Verkiindi-
gung iibernommen werden.

Gerade dadurch unterscheidet sich das Christentum von religiésen Ideologien, daB es
offen dafiir ist, in anderen ethischen und religiosen Sinnwelten Entsprechungen zu sei-
nen eigenen Anliegen und Zielen zu finden.!! .Ideologien schlieBen sich in ihrer Lehre
und Absicht gegenseitig aus und sind nichts als das, wodurch sie sich gegenseitig be-
kiampfen.?? Der Christ ist dagegen bereit, nicht nur Spuren, sondern von ihm bisher
unentdeckte oder vergessene Wahrheiten seines Glaubens auch au3erhalb der Kirche
wahrzunehmen und anzuerkennen. Unter diesem Aspekt besteht das ,unterscheidend
Christliche” in der Sprengung ideologischer Abgrenzungen, erweist es sich als ,verbin-
dend Christliches”: Der Anspruch, daf3 das christliche Sinnangebot durch nichts iiber-
boten werden kann (vgl. Apg4,12), besagt ja auch, daB nichts an Sinn und Wert au3er-
halb des Christentumsirgendwie ausgeschlossen, verneint oder eingeebnet werden soll.
Vielmehr kann es alles Positive als Gleichnisgestalt fiir die dem Menschen ohne Bedin-
gungen geschenkte Gemeinschaft mit Gott anerkennen und in seine eigene Verkiindi-
gungaufnehmen (vgl. GSnr. 42, 57—68, 89, 92). Allein in dieser ideologisch unverstell-
ten Wahrnehmung ihres Sendungsauftrages bleiben christliche Gemeinschaften
kontakt- und integrationsfihig; nur so verhindern sie, in ein selbstverschuldetes Getto
der Ignoranz und Beschréanktheit zu geraten.

Der Vollzug ihrer Sendung bringt die Christen nicht nur in Kontakt, sondern auch in
Konflikt mit anderen Religionen und Weltanschauungen. Denn ihre Gesprichsbereit-
schaft gegeniiber anderen sozialen und religiésen Gruppen, die an der Sicherung und

10 Zur ausfiithrlichen theologischen und soziologischen Begriindung der folgenden Uberlegungen siche
H.-]. Hohn, Kirche und kommunikatives Handeln, Frankfurt 1985, 163—211.

11 Zu den einzelnen Kriterien dieses kritisch-affirmativen Dialoges vgl. K. Lehmann, Der christliche Glaube
vor der neuen Religiositit, in: Ders., Signale der Zeit — Spuren des Heils, Freiburg/Basel/Wien 1983,
58—82.

12 K. Rahner, Ideologieund Christentum, in: Ders., Schriften zur Theologie. Bd. VI, Ziirich/Einsiedeln/K&ln
1965, 60.
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Ausweitung des Humanum arbeiten, schlie3t zwar notwendig Toleranz ein, nicht aber
Irenismus, Relativismus und Synkretismus. Solche Einstellungen sind grundsitzlich
dialogunfihig, weil auBerstande, zwischen sinnvoller Zustimmung und notwendigem
Widerspruch zu unterscheiden. Sie miinden entweder in blinde Anpassung und im Aus-
verkauf des genuin Christlichen oder lassen alles gleich un-giiltig werden.

Der theologische MaBstab einer kritischen Offenheit fiir die Gehalte anderer Lebensent-
wiirfe ist ihre Vereinbarkeit mit der Botschaft Jesu von der freien und ungeschuldeten,
vom Menschen nicht herstellbaren Zuwendung Gottes. Sie entlarvt jedes menschliche
Streben, in eigener Regie sein Leben sichern und vollenden zu wollen, als Siinde. Ent-
schieden bestreitet der christliche Glaube daher den Anspruch jener Kulte, Weltan-
schauungen und Religionen, die vorschreiben, der Mensch kénne oder miisse allein
durch eigene Leistung, durch die Ausiibung bestimmter (Opfer-)Rituale oder die passi-
veHinnahme eines vermeintlich gottgewollten Schicksals sein Heil finden. Diese Kritik,
die der Christ bereit ist, in einem friedlichen Streitgesprich zu rechtfertigen, gilt vorwie-
gend allen magischen oder fatalistischen Weltbildern (vgl. NA nr. 5; DH nr. 2). Diese
fithren den Menschen nicht aus seiner selbst- oder fremdverschuldeten Unmiindigkeit
heraus, sondern unterwerfen ihn neuen, kaum durchschaubaren Zwiingen.

4, Pastorale MaBnahﬁten: Reform des sozialen Profils der Kirche

Bekanntlich hat die Kirche bisher nur wenig von dem gestiegenen Interesse am Meta-
physischen profitieren kénnen. Die neue Offenheit fiir religiose Themen schligt sich
nur bedingt in den steigenden Teilnehmerzahlen der Katholikentage nieder. Anziehend
sind allenfalls ,basisorientierte’ Gemeindemodelle und Modellgemeinden, fundamen-
talistische Erweckungsgruppen, ordensiihnlich strukturierte Kommunititen und Ver-
binde (z. B. Taizé, Fokolare), nicht aber die traditionelle Pfarrgemeinde.

Als Griinde fiir ihre geringe Attraktivitit nennen Kirchenkritiker zum einen das um-
strittene 6ffentliche Erscheinungsbild und das dazu gehérende Negativimage des kirch-
lich verfaf3ten Christentums: Die Volkskirche ist weithin den Umarmungsversuchen
und Vereinnahmungstendenzen der biirgerlichen Gesellschaft erlegen, die ihr nur die
Funktion des religiosen Ornaments an den wenigen individuellen Lebenswenden (Hei-
rat, Geburt, Tod) belassen hat. Wo sie karitativ tatig wird, erfiillt sie die Funktion eines
~Reparaturbetriebes®, der jene sozialen und psychischen Schiiden auszubessern hat, fiir
die niemand sonst aufkommen will. In einer Gesellschaft der verteilten Zusténdigkeiten
bleibt sie ohne direkten EinfluB und nachhaltige Wirkung auf die iibrigen, nach eigenen
Gesetzen funktionierenden Teilsysteme (Wirtschaft, Politik, Wissenschaft, Technik).
Alssoziale Institution ist die Kirche iiberdies zur Kopie einer durch Biirokratie und Ver-
waltungsmentalitiit sklerotisierten Gesellschaft geworden. Und nicht zuletzt entspre-
chen Lebensstil, Wertvorstellungen und soziale Bindungen ihrer Mitglieder weithin
dem Milieu der Mittelschicht, d. h. genau jener MittelmiiBigkeit, von der Jugendliche,
Intellektuelle und ,Alternative” zuletzt den nétigen Widerspruch gegen soziale Fehlent-
wicklungen erwarten. Man traut den Gemeinden nicht mehr zu, Ort und Ereignis eines
spirituellen Neubeginns zu sein. Sie erscheinen als Agenturen einer Betreuungskirche,
die das religitse, ethische und soziale Verhalten ihrer Angehérigen in der Weise diszipli-
niert, daB es stets ,systemerhaltend” wirkt.

Andere Vorhaltungen zielen direkt auf die (liturgische) Mitte der Kirche: Die Gottes-
dienste werden als kalt und steril erfahren; sie erscheinen als zu wenig transparent auf
die Wirklichkeit des Heiligen. Man vermif3t in ihnen Zeiten der Stille und Rdume der

128



»

Meditation, die fiir die persdnlich betreffende Erfahrung des Sakralen und Mysterien-
haften disponieren.

Solche Vorwiirfe sind ebenso pauschal wie durch viele Einzelbeispiele widerlegbar.
Nicht selten verstricken sie sich auch in Widerspriiche. Wenn etwa hinter vielen ,Neuzu-
gingen” von religiésen Kommunen der Wunsch nach einem verbindlichen Lebensent-
wurf steht, zum anderen aber der angeblich ,repressive’ Moralkodex der Kirche kriti-
siert wird, méchte man solche Umsteiger” fragen, ob sie nun wirklich den besseren Teil
erwzhlt haben. Ahnlich paradox verhilt es sich mit der schier unbegrenzten Gehor-
samsbereitschaft akademisch gebildeter Sektenmitglieder gegeniiber den Anordnun-
gen selbsternannter Religionsstifter, die im schroffen Gegensatz zu dem sonst von Intel-
lektuellen gepflegten Freiheitspathos steht. Auffallend ist auch, wie viele Kritiker des
Skonomischen Leistungsprinzips sich auf eine religiése Trimm-Dich-Mentalitit ein-
stimmen lassen, die ungleich héhere Leistungszwiinge entwickelt.

Die .neue Religiositit” ist kein Massenphinomen. Sie stellt aber — nicht zuletzt auch
wegen der auffallenden Widerspriiche — einen sehr aussagekriftigen Indikator fiir Ver-
anderungen der geistig-kulturellen Verfassung einer Gesellschaft dar. Der Kirche diir-
fen die dahinter stehenden Angste, Hoffnungen und Sehnsiichte nicht gleichgiiltig sein,
auch wenn sie sich in einer kulturell ,riickfilligen” Religiositiit &uBlern (z. B. Pendeln,
Tischeriicken, Amulette).

Diegesellschaftliche Zukunft des Christentums wird entscheidend davon abhingen, ob
es in der Lage ist, ,produktive Vorbilder fiir das Sicheiniiben der Gesellschaft in neue
Situationen zu entwickeln und vorzuleben.* Dabei miif3te es gelingen, die Signale der
neuen sozialen und religiésen Bewegungen aufzufangen und die hinter ihnen stehenden
Hoffnungen und Erwartungen in eine vom Evangelium gepriigte Lebenskultur miinden
zu lassen. Dieses Plidoyer bedeutet nicht, einer Totalidentifikation mit der religiésen
und politischen Alternativszene das Wort zu reden: Gerade weil die Christen nicht fiir
sich selbst, sondern ganz und ausschlieBlich fiir ihre Umwelt da sind, diirfen sie in der
Gesellschaft nicht aufgehen. Sie miissen ein eigenes soziales Profil und eigene Konturen
behalten. Dies bedingt, daf3 christliche Gemeinden immer wieder ihr Verhiltnis zu
ihrem gesellschaftlichen Umfeld, aber auch zu ihren eigenen Traditionen und Struktu-
ren kritisch iiberpriifen und bemiiht bleiben, gegeniiber anderen Gruppen und Organi-
sationen ein konstruktives Spannungsverhéltnis zu wahren.

Auf diesem Wegkdnnen die Chancen steigen fiir den erfolgreichen Aufbau einer Lebens-
welt, die von der Andersartigkeit eines ,typisch christlichen” Umgangs mit den Krisen
und Konflikten des Lebens, mit Besitz und Armut, Erfolg und Versagen, Angst und
Gliick bestimmt ist.* Die Tatsache, da3 die Kirche in vielfacher Hinsicht direkte poli-
tische EinfluBméglichkeiten verloren hat, schafft zudem die nétigen Unabhingigkeits-
grade, um eine auf Freiheit und solidarische Verantwortung setzende Gemeinschaft zu
griinden. Dabei erleichtert der Umstand, daf christliche Sinn- und Handlungswelten
zunehmend zur ,Exklave der Gesellschaft” gehdren, auch den Bruch mit einer Kirchlich-
keit, die sich unterschiedslos der Welt angepaf3t (vgl. R6m 12,2) und das Christentum
zueiner civil religion® (R. Bellah), d. h. zur sdkularen Konfession des Wohlfahrtsstaates
gemacht hat.

13 Zu dieser Forderung siche J. B. Metz, Zeit der Orden? Zur Mystik und Politik der Nachfolge, Freiburg/Ba-
sel/Wien 41977, 10.
4 Vgl. P M. Zulehner, Leibhaftig glauben. Lebenskultur aus dem Evangelium, Freiburg/Basel/Wien 1983.
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Wie ein erneuertes gesellschaftliches Profil des Christentums aussehen kénnte, 1a8t sich
kaum im Detail beschreiben. Hierbei sind Bedingungen zu beachten, die jeweils ,vor
Ort” zu ermitteln sind. Méglich ist allenfalls die Bestimmung von Zielmarken fiir den
Aus- und Umbau der kirchlichen Sozialgestalt des Christentums. Dies wird im folgen-
den versucht mit einigen Anregungen fiir ein kritisches Reagieren von Theologie und
Kirche auf Ausliufer der auBerkirchlichen Religiositit, die besonders die soziale
Dimension des Christseins betreffen.'

4.1 Konstruktive Unzufriedenheit

An den Rand des 6ffentlichen Lebens gedriingt, wo sich langst all jene AuBBenseiter be-
finden, die gesellschaftlich stigmatisiert und exkommuniziert sind (Arbeitslose, Alte,
Auslinder) befindet sich die Kirche an genau dem Ort, wo sie nach den Aussagen der
Bergpredigt hingehért und wo sich diechristliche Nichstenliebe unmittelbar als soziales
Ferment erweisenkann. Esist Ausdruck dieser Annahme des der Gesellschaft fremd und
fern gewordenen Nichsten, wenn sich Christen seiner Néte annehmen. Dazu gehort
auch, soziale Mi3stinde dffentlich anzuprangern und ihre Beseitigung einzuklagen.
Daneben ist es auch eine direkte Konsequenz der christlichen Forderung nach Umkehr,
wenn Gemeindemitglieder damit ernst machen, sich dem Anpassungsdruck des Stre-
bens nach Profit, der passiven Beteiligung an der Verwiistung der Natur und der unge-
rechten Verteilung von Arbeit und Einkommen zu widersetzen,

Unter dieser Voraussetzung teilen christliche Gemeinden die Unzufriedenheit vieler
Zeitgenossen mit einer deutlich von Kommerz und Konsum diktierten (Un-)Kultur; sie
teilen ihre Sehnsucht nach einem alternativen Leben. ,Anders” soll ihr Leben vor allem
deswegen werden, weil in den Gemeinden nicht der Verdringungswettbewerb und die
Ellbogenmentalitit der Umwelt wiederholt und darum verdoppelt werden darf. Im
Kontrast zu einer Konkurrenzgesellschaft sollen hier die Werte ,Zivilcourage®, ,Sym-
Pathie” und ,Solidaritit” verwirklicht werden.

Christliche Sozialkritik muf3 jedoch mehr als Kritik sein wollen, um christlich zu blei-
ben. Weder der Kirche noch der Politik ist gedient, wenn sie sich in einen manichaischen
Dualismus verstricken lassen. Beide Gré8en diirfen aber auch nicht miteinander ver-
mischt werden. Der christliche Glaube ist zwar im ganzen stets auch ,politisch”, aber
er ist es nur, wenn das Politische nicht sein letzter MafB3stab wird.?” Da die Christen die
Gesellschaft mit dem Evangelium kritisieren, werden sie immer auch helfend offensiv.
Es geht ihnen dabei um jene Dimensionen, wodurch politische Probleme mehr als Fra-
gen der Politik sind.

Um ein aktuelles Beispiel zu geben: Angesichts der unabsehbaren Méglichkeiten moderner Technologie und
Forschung stehen gegenwiirtig mehr denn je Sinn und Wert menschlicher Existenz iiberhaupt in Frage. Wenn
die Genstruktur des Menschen manipulierbar wird, beginnt der homo faber zu bestimmen, wer und wie er
sein will. Es geht hierbei also um mehr als um notwendige juristische Grundsatzentscheidungen iiber die Zu-
lassigkeit und die niheren Bedingungen solcher Experimente. In Frage steht, nach welchem Ebenbild sich der

Mensch vervollkommnen will. Aber weiB er tatséchlich, was er aus sich machen will? Fiir die theologische
Anthropologie beginnt mit diesem Thema ein weithin noch unberithrtes Arbeitsfeld.

15 Zu den Méglichkeiten pastoraler Hilfe bei der Auseinandersetzung mit den neuen religiésen Bewegungen
siehe Kath. Sozialethische Arbeitsstelle (Hg.), Die neue religitse Welle, Hamm 1985.

16 Vgl. hierzu O. Fuchs, Ernstfall Diakonie. Christliches Handeln als Verkiindigung, in: ThPQ 133 (1985)
223--230.

17 Vgl. dazu ausfithrlicher H.-]. Hohn, Politischer Glaube? Maf3stiibe kirchlicher Stellungnahmen zu Fragen
der Politik, in: ThPh 61 (1986) 1—23.
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Christliche Gemeinden werden angesichts dieser Herausforderungen niemals die Platt-
form fiir einen mystischen Eskapismus abgeben.’® Man kann nicht Christ sein auf Ko-
sten der Welt, mag diese noch so korrupt und marode erscheinen. Der Christ wird auf
einen Weg gebracht, der ihn nicht von anderen Menschen entfernt, sondern ihnen ni-
herbringt. Alle anderen Heilswege, denen das Element der Diakonie fremd ist, sind fiir
den Christen Sackgassen. Wer daher in der Kirche nur die private Erbauung, ausschlief3-
lich die individuelle Seelentrdstung, eine Anleitung zur Entbindung der im Inneren ver-
borgenen metaphysischen Energien oder die mit religitsem Pliisch ausgestattete
Kuschelecke sucht, wird vom Christentum ent-tauscht werden.

4.2 Kreative Ungleichzeitigkeit

Wenn Christen eine alternative Lebenskultur aufbauen, die an der Lebenspraxis Jesu
orientiert ist, kann diese nicht immer mit dem Geist der Zeit harmonisieren. Die christli-
che Vorstellung von einem sinnvollen Leben entspricht zum Beispiel nicht einer leicht
eingingigen, narziBtischen Idee privater Selbstverwirklichung. Zu ihr paBt eher die
~Karriere nach unten’,* der soziale Abstieg, der die gréBere Freiheit in der Lésung von
den Fetischen und Idolen der Welt sieht und sie im Engagement fiir die Habenichtse, Zu-
kurzgekommenen und Ungeborenen wiederfindet. Die Richtpunkte einer solchen Spi-
ritualitiit der ,zeitgemaBen UnzeitgemiBheit’ (D. Mieth) mag eine Erinnerung an die
evangelischen Rite aufzeigen:

»1. Armut als eine evangelische Tugend ist der Protest gegen die Diktatur des Habens, des Besitzens und der
reinen Selbstbehauptung. Sie dringt in die praktische Solidaritit mit jenen Armen, fiir die Armut keine Tu-
gend, sondern Lebenssituation undgesellschaftliche Zumutung ist. 2. Ehelosigkeit . . .ist Ausdruck radikalen
Ergriffenseins und unabfindbarer Sehnsucht nach dem ,Tag des Herrn". Sie dringt in die Solidaritit mit jenen
Ehelosen, fiir die Einsamkeit keine Tugend, sondern Lebensschicksal ist; sie driingt zu den in Erwartungslosig-
keit und Resignation Eingeschlossenen. 3. Gehorsam . . . ist die radikale, unkalkulierte Auslieferung des Le-
bens an Gott. Er dringt in die praktische Nihe zu denen, fiir die Gehorsam keine Tugend, sondern Zeichen
der Unterdriickung, der Bevormundung und Entmiindigung ist. %

Diese Aktualisierung der evangelischen Riite entspricht einem auch auf anderen Feldern
des Gemeindelebens notwendigen ,nicht-traditionalistischen Bewahren von Tradi-
tionen”: Grof3e Bedeutung kommt den christlichen Briuchen, Festen und Feiern fiir eine
Hermeneutik der immer wiederkehrenden und herausgehobenen Situationen des
menschlichen Lebens ,sub ratione Dei” zu. Gerade zu diesem Aspekt christlicher Praxis
sind die Erwartungen auf seiten der religits Aufgeschlossenen relativ hoch. Vielesuchen
Orientierung in einer Welt, die ihnen ,zu viel’, zu kompliziert, zu uniibersichtlich wird
— und sie suchen zugleich Spuren der. Transzendenz, weil ihnen alles Innerweltliche ,zu
wenig” ist.

Allerdings muf} (selbst-)kritisch gefragt werden, ob die noch bestehenden kirchlichen
Symbolhandlungen (Segnungen, Weihen, Bittginge) noch eine welterklirende und
transzendenzerschlieBende Bedeutung fiir das Verhaltnis des ,modernen” Menschen zu
seiner Biographie und Kultur, zu seiner Wohn- und Arbeitswelt haben.? Ist die kirch-
liche Symbolwelt ein iiberzeugendes Gegenbeispiel zur Reduktion der Sprache auf Pik-
togramme, zur Digitalisierung der Kommunikation? Kann ein modernes Gotteshaus

18 Vgl. D. Mieth, Der Dienst der Pastoral an der Spiritualitiit der Weltverantwortung, in: Diakonia 12 (1981)
254—266; A. Rotzetter, Pladoyer fiir eine prophetisch-politische Spiritualitit, in: GuL 59 (1986) 6—19.

19 P. M. Zulehner, Leibhaftig glauben, 12.

» . B. Metz, Zeit der Orden, 94—95.

21 Zum Thema siehe auch B, Casper, Alltagserfahrung und Glaubenserfahrung, in: Diakonia 15 (1984)
292—303.
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verstanden werden als Gegensymbol einer phantasielosen Flachdacharchitektur, die
fiir die Eindimensionalitit modernen Wohnens steht? Verfiigen die kirchlichen Tradi-
tionen noch iiber einen erkennbaren Sitz im Leben oder sind sie zur religiésen Folklore
degeneriert, beider jeder Beteiligte noch weif3, wiees geht, aber keiner mehrsagenkann,
was es bedeutet und warum man es tut?

Der christliche Glaube bringt sich dann wieder in das Verhiltnis einer kreativen Un-
gleichzeitigkeit zum technisch-zweckrationalen Wirklichkeitsverstindnis, wenn er das
Vorfindliche und Unvordenkliche nicht auf das Faktische und Berechenbare reduziert,
sondernsich dieser Gleichschaltung widersetzt. Das Ziel von Technik und Wissenschaft
ist die Verringerung bzw. Beseitigung der Erfahrung von Kontingenz, ,Zuriickfithrung
des Unbekannten aufs Bekannte, des Neuen aufs Alte, der Tatsachen auf Gesetze und
elementare Tatsachen. Staunen st fiir sie nur der Anfang eines Prozesses der Trivialisie-
rung”.? Der Glaube hingegen zielt eine nichttriviale Enttrivialisierung des Alltags an,
eine Steigerung der Kontingenzerfahrung (lat. ,contigit’ = 1. es muf} nicht so sein; 2.
gliicklicherweise ist es so, wie es ist). Auf dem Weg des Widerstandes gegen die Versu-
che, dem Menschen das Staunen abzugewdhnen, seine Sinne stumpf zu machen fiir die
Wahrnehmung des Unverrechenbaren und Unableitbaren, das menschliches Leben un-
bedingt angeht und umfassend ausmacht, lieBe sich die existenzielle Bedeutung vieler
christlicher Zeichen und Symbole vielleicht neu entdecken. Der Gottesdienst ist hierbei
einer der wichtigsten Orte, wo noch ein Gespiir fiir das Nicht-Funktionale und Zweck-
freie, fiir unkalkulierte Zuwendung erhalten geblieben ist.

Riten und Symbole werden stumm und ausdrucksleer, wenn sie dem Betrachter vonsich
aus nichts mehr zeigen und sagen. Manche Gruppein der religiésen Subkultur kann sich
nur deswegen am Leben erhalten, weil sie ihrem Publikum zumutet, in ihre exotisch-
esoterischen Kulte und Riten selbst einen sinnvollen Gehalt hineinzulesen. Oft genug
liefert sie damit eine Neuauflage des Mérchens von des Kaisers neuen Kleidern. Eskime
aber einer héchst unproduktiven Gleichzeitigkeit mit den irrationalistischen Ausschli-
gen der neuen Religiositit gleich, wenn das Christentum in dhnlicher Weise aufhéren
wollte, intellektuell zumutbar zu sein. Zumutbar ist nur das Verantwortbare, verant-
wortbar kann wiederum nur das Begriindbare sein.? Die Gemeinden wiren daher
schlecht beraten, wenn sie in Katechese und Bildungsarbeit dem Thema ,Glaube und
Vernunft” ausweichen oder in der Auseinandersetzung mit Sekten die Wahrheitsfrage
suspendieren wollten, um sich stattdessen auf die Konzeption erfolgversprechender
Werbestrategien zu konzentrieren. Solche Planspiele vergessen, daf die meisten Zeitge-
nossen von der Wahrheit religiéser Behauptungen auch iiberzeugt und nicht blo8 zu ih-
rer Annahme iiberredet werden wollen.

4.3 Produktive Ungleichférmigkeit

Kirchengemeinden bilden christliche ,Sozialstationen” in einer zuweilen unsozialen Ge-
sellschaft. Siebieten Zeiten und Orte an, in denen ein von MiBStrauen und Rivalitit freies
Handeln méglich werden kann. Sie dienen der Selbstentfaltung des Subjekts in seinen
sozialen Beziigen und erfiillen damit das anthropologische und religiése Grundbediirf-
nis nach Identitit, Geborgenheit und Gemeinschaft. Zugleich soll an ihnen ablesbar

2 R. Spaemann, Funktionale Religionsbegriindung und Religion, in: P. Koslowski (Hg.), Die religiése Di-
mension der Gesellschaft. Religion und ihre Theorien, Tiibingen 1985, 19.

2 Siehe hierzu H.-J. Hohn, Glaube im Diskurs. Notizen zur diskursiven Verantwortung christlicher Glau-
bensvermittlung, in: ThPh 60 (1985) 213—238.
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werden, wie Gott sich ein gelingendes und gliickendes menschliches Miteinander vor-
stellt. Die Gemeinden miissen erkennbar machen, wie man lebt, wenn man das prakti-
ziert, was Christen verkiinden.? Ein solches Ideal stellt Bedingungen:

1. Die Organisationsstruktur der Gemeinden muf3 wieder ihrer Sinnstruktur entspre-
chen. Eine Verkiindigung, deren zentrale Inhalte (Liebe, Vergebung, Verséhnung) das
Zwischenmenschliche als ihren empirisch-sozialen Plausibilititsgrund haben, darf
nicht ,von oben herab*, innerhalb verkiimmerter Sozialbeziehungen, im Gewand der
Belehrung und Bevormundung daherkommen. Wo die Erfahrung personaler Zuwen-
dung in einer nicht bloB punktuellen, sondern dauerhaften zwischenmenschlichen Be-
ziehung nicht gemacht wurde, ist der Mensch in der Regel kaum fihig, das Wort von
der unbedingten Liebe Gottes zur Welt anzunehmen und weiterzusagen. Dieses Wort
ist darauf angelegt, sich in Gefiige unverzerrter Kommunikation hinein ,auszuspre-
chen”. Es bleibt daher unumginglich, fiir die religiése Sozialisation nachwachsender
Generationen wie fiir die Sozialisierung der christlichen Botschaften in den Gemeinden
hinreichende strukturelle Voraussetzungen zu schaffen.

2. Kleinrdumige und iiberschaubare Gemeinschaften (Hauskreise, Basisgruppen)® er-
fiillen wegen ihrer GréfB3e, der Zahl ihrer Mitglieder und der méglichen Intensitit ihrer
Beziehungen eher die Bedingung einer evangeliumsmifigen Sozialstruktur als die her-
kémmlichen, im Hinblick auf ihre Mitgliederzahl ,hypertrophen” Territorialpfarreien.
Damit ist jedoch nicht gemeint, die Kirche solle sich anschicken, abseits der ,Restgesell-
schaft” in einer selbsterrichteten Gegenwelt das ,kleine Gliick” anzubieten. Mit einem
solchen Verhalten lige sie genau in dem Trend religiéser und sozialer ,Alterna-
tiv’~-Gruppen, zu denen sie selbst eine Alternative sein will, — der Trend nimlich, infol-
ge einer Riickzugsbewegung nur noch mit Gleichgesinnten zu verkehren. Sie muB} dage-
genihre Grenzen so offen halten, daB religiés aufgeschlossene, aber sozial fernstehende
Mitmenschen ohne allzu hohe institutionelle Hiirden und ohne allzu enge Vorschriften
itber zu erbringende ,Mitgliedsleistungen’, an ihrem Gemeinschaftsleben teilhaben
konnen (,Offenheit der Integration”).

3. Nicht die Verformung zur ,geschlossenen Gesellschaft” darf die Zukunft der Kirche
bestimmen,; ihr Ziel muf3 die Formierungeiner Gegen,éffentlichkeit” sein. Die Ungleich-
formigkeit christlicher Gemeinschaften mit anderen Organisationen muf3 eine gesell-
schaftlich produktive werden. Denn ein zentrales Merkmal des Christlichen besteht
darin, derart auf die Umwelt einzuwirken, daB3 dort selbst menschliches Miteinander
gelingt, und nicht nur in einigen christlichen Parzellen (,Offenheit der Sendung”).
Christliche Alternativ-, Kontrast- und Modellgemeinden haben daher klarzumachen,
daf3 ihre Abkehr von den Ordnungsprinzipien der Massengesellschaft nicht der Lust an
religiéser Eigenbrételei entspringt, sondern aus dem Versuch kommt, sich dem Lebens-
stil Jesu anzugleichen und seine Botschaft immer wieder neu zu verdffentlichen.

Bei diesem Bemiihen kommt dem Grundvollzug der Leiturgia eine besondere Bedeu-
tung zu: Soziales Engagement braucht Phasen der Abgeschiedenheit vom Druck der
taglichen Konfrontationen und Konflikte. Ohne Reflexion, Meditation, Versenkung
und Erhebung des Geistes zu Gott sind auf Dauer die notwendige Freiheit und Unver-

4 Vor dem Hintergrund dieser Forderung siehe auch N. Mette, Zukunft der Pastoral — Pastoral der Zukunft,
in: Hirschberg 39 (1986) 7—23.

2 Zu neuen kirchlichen Gemeinschaftsformen vgl. E. Klinger/R. Zerfaf3 (Hg.), Die Basisgemeinden — ein
Schritt auf dem Weg zur Kirche des Konzils, Wiirzburg 1984; 1. Reimer (Hg.), Alternativ leben in verbindli-
3& Gemeinschaft, Stuttgart 21983; H. Frankemélle (Hg.), Kirche von unten. Alternative Gemeinden,

ainz 1981.

133



zagtheit des existentiellen Einsatzes nicht zu erhalten. Und nicht zuletzt lehrt die Anbe-
tung Gottes den Gliubigen, vor welchem Herrn allein er sein Knie beugen darf.

In diesem Zusammenhang gilt es auch zu bedenken, daB solche Alternativgemeinden
keine vollgiiltige Alternative zur Volkskirche sein kénnen. Wer heute zugunsten neuer
Sozialformen des Christentums den vélligen Umbau der bisherigen Kirchenorganisa-
tion fordert, verkennt, daf} unter den Bedingungen komplexer Gesellschaften allein
groBflichig organisierte Gebilde noch die Chancebesitzen, ihre Sache auf gesamtgesell-
schaftlicher Ebene, gegeniiber den Fithrungseliten in Wirtschaft, Wissenschaft und Po-
litik zur Sprache zu bringen.

Weitaus sinnvoller als der Ausbruch geschlossener Minderheiten aus dem bisherigen
kirchlichen Gesamtsystem diirfte der Versuch sein, ein soziales Netzwerk zu schaffen,
das die Vorziige iiberschaubarer Lebens- und Sinnwelten mit den Vorteilen einer zielge-
richteten Organisation verbindet. Dieser Vorgabe kiime ein solches Modell am nich-
sten, dessen Strukturen einerseits so stabil und dauerhaft sind, daB sie ,von oben” die
Existenzbedingungen, den Kontakt und die Kommunikation ,von unten® entstehender
Gemeinschaften sichern (z. B. durch die Bereitstellung personeller und materieller Hil-
fen). Andererseits muB es innerhalb dieser Strukturen méglich sein, da3 die kleineren
Einheiten weitgehend selbstindig die Abstimmung ihrer Arbeit im Hinblick auf die 6rt-
lichen Gegebenheiten vornehmen. Dadurch kann eine Gemeinde rasch und flexibel auf
verinderte Problemlageninihrem Umfeld eingehen. Diealleinige Konzentration auf die
Organisationsform der GroBkirche kime zwar der gesellschaftlichen und politischen
Prisenz des Christentums zugute, wiirde aber seine unmittelbare lebenspraktische Ge-
staltungskraft fiir den einzelnen méglicherweise verstellen. Lebenswelt und Gesamtsy-
stem liegen in komplexen Gesellschaften zu weit auseinander, als da eine auf der Ebene
des sozialen Ganzen operierende Organisation in der Lage wiire, zugleich eine maf3geb-
liche und plausible Orientierung fiir die individuelle Lebensgestaltung zu geben. Daher
hat die Forderung nach dem Aufbau von ,Netzwerken® (etwa iiber die Erneuerung der
kirchlichen Verbandsstruktur), an deren Knotenpunkten beide Funktionen miteinan-
der vermittelt werden, ihre unmittelbare Berechtigung.2

Diese Hinweise auf die notwendige strukturelle Verankerung kirchlicher Alternativge-
meinden sind ohne Zweifel simtlichen ,Kirchentrdumen® (N. Lohfink) an literarischem
Glanz und theologischer Attraktivitit weit unterlegen. Aber jene Visionen einer noch
ausstéindigen Form christlichen Miteinanders sind ihrerseits angewiesen auf die Riick-
vermittlung an das soziologisch Verniinftige. Denn auf das bloB versprochene Gliick
— dies zeigen alle neuen religiésen Sekten — ist ohne Vernunft kein VerlaB3.

26 Vgl. aus sozialwissenschaftlicher Sicht L. Schneider, Soziale Vernetzung, in: JCSW 27 (1986) 229—240;
M. Schenk, Soziale Netzwerke und Kommunikation, Tiibingen 1984.
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JOHANNES SINGER

Verdanktes Menschsein

Eine Besinnung zum christlichen Menschenbild

Der beklagte Sinnverlust unserer Tage geht auch auf eine falsche Emanzipation zuriick, auf ein Her-
auslésen aus allen — statt blof3 aus den hemmenden und versklavenden — Bindungen. Durch eine
neue Bindung des Menschen an Gott erfihrt er sein Leben als ,verdanktes Dasein” und wird von der
Angst befreit, ins Bodenlose zu fallen.

Dieser Artikel wurde urspriinglich als Vortrag bei einer Begegnung fiir Unternehmer und Fiihrungs-
krifte gehalten. Fiir die Drucklegung wurde er neu bearbeitet. (Redaktion)

Nicht ganz zu Unrecht heif3t es, der Mensch sei mit allem fertig geworden, nur nicht mit
sich selbst — fiir wen hilt dann die Sprache noch die Redensart bereit, ,mit dem Leben
spielend fertig werden“? Mensch zu sein, das will nicht mehr so recht gehen. Kommt es
auch von daher, daB im Laufe der Geschichte durch die Ubermacht neuer Erfahrungen
urspriinglichere Erfahrungen verschiittet wurden? Sie ent-decken zu helfen, diirfen wir
gerade vom Evangelium erwarten. Eine seiner iltesten liturgischen Artikulationen lau-
tet so:

.InWahrheit ist es wiirdig und recht, dir, Herr, heiliger Vater, immer und iiberall zu danken durch dei-
nen geliebten Sohn Jesus Christus. Erist dein Wort, durchihn hast du alles erschaffen” (Hochgebet 11).
GewiB3, die Feier der Eucharistie ist das Danken fiir die gré3te Gabe, die der Geber von
allem seiner Welt schenken konnte: sich selbst in seinem Sohn. Gedankt wird aber auch
fiir die Voraussetzung der Menschwerdung, die Schépfung. Der Mensch ist das Wesen,
das seinem Schépfer dafiir danken kann, daB es sich ihm verdankt. Wir werden nicht
behaupten wollen, daf3 wir in einer hohen Kultur des Dankens leben. Die geistige Luft,
die wir atmen, verfiihrt uns leicht zur ,Unaufmerksamkeit, die uns zu den Wurzeln un-
seres Menschseins gar nicht erst gelangen 14Bt. Von diesem widrigen Klima muf zuerst

die Rede sein.

1. Neuzeitlicher Autonomiewille

Das Altertum hat nach dem Mittelalter sein sprachliches Gegenstiick gefunden: die
Neuzeit. Vor mehr als 200 Jahren ist sie in einem méchtigen Schub zu sich selbst gekom-
men, offenbartesie deutlicher ihre verborgenen Antriebe. Wie beim Aufgang eines neu-
es Tages war man iiberzeugt, daf es hell wurde durch das Licht der Vernunft: ,Aufkli-
rung” nannte sich diese Epoche selber. Mit den Schliisselwértern ,Emanzipation” und
LAutonomie’ versuchen wir uns ihr zu nahern.

1.1. Ist die Neuzeit durch die ,anthropologische Wende* gekennzeichnet, durch die
Wende zum Menschen’, so erst recht die Aufklirung und die Zeit seither. Bereits im
Durchbruch des naturwissenschaftlichen und dann des historischen Denkens ging es
dem Menschen um den Menschen. Er vergewissert sich — in den Wissenschaften — sei-
ner Welt und seiner Herkunft. Im 20. Jahrhundert richtet der Mensch sein wissenschaft-
liches Erkennen ausdriicklich auf sich selber: in den Humanwissenschaften Psychologie
und Soziologie. Den Durchbriichen folgte jedesmal ein atemberaubender Siegeszug.

Auf dem langen Weg durch die Geschichte entdeckte der Mensch sich selber. Es konnte
nicht ausbleiben, daf3 er dies, als die Zeit dazu gekommen war, in einem Ausmabp tat,

135



wie es bis dahin nie der Fall gewesen war. Mensch zu sein ist das unauslotbar Héchste
und Tiefste, der grof3te ;Wert” dieser Welt. Lange genug hatte dies der Mensch in der
Schule des Evangeliums gelernt. Gleich auf den ersten Seiten der Bibel ist seine ,Anthro-
pozentrik® verbrieft: von seinem Schépfer ihm gewéhrt. Er ist Spitze der Pyramide alles
Geschaffenen und Mitte, um die herum die Welt erbaut ist (Gen 1—2).

Beginnend in den christlichen Lindern Europas ergreift der Mensch der letzten paar
Jahrhunderte wie nie zuvor Besitz von diesem ,Héchstwert”: von seinem eigenen Ver-
stand, von seiner eigenen Freiheit, von sich selbst. Was Immanuel Kant 1784 in seinem
Aufsatz ,Beantwortung der Frage: Was ist Aufkliarung?” schrieb, klingt wie ein Pro-
gramm voller Aufbruchsstimmung: ,Aufklirung ist der Ausgang des Menschen aus sei-
ner selbstverschuldeten Unmiindigkeit . . . Habe Mut, dich deines eigenen Verstandes
zu bedienen!

Dieses mutige Besitzergreifen setzt sich fort als Besitzergreifen von der Natur und von
der Welt in einem bisher nie gekannten AusmafB. Nie hat der Mensch das Antlitz der
Erdeso verindert wiein denletzten Jahrhunderten. Faust, so hat man gesagt, istam Ende
des zweiten Teiles zum Tiefbauingenieur geworden.

Dieses mehrfache Besitzergreifen ist ein kiithnes Aufstehen in die eigene Subjektivitit.
Alles andere setzt sich der Mensch als sein Objekt gegeniiber. Er entwirft alles und ver-
fiigt iiber alles. Bindungen stehen dem entgegen; er streift sie rundum ab: ,Emanzipa-
tion“wird zu einem Schliisselbegriff der Epoche und bleibt es bis heute. Er emanzipiert
sich von der Natur, von Traditionen, von sozialen Strukturen, von Autoritéiten (des
Staates und der Kirche vor allem), von Gott. Gerade die Emanzipation von Gott ist Gip-
fel und Vollendung aller Emanzipation.

1.2. Dasselbe meint ein anderes Schliisselwort: Autonomie, ,Selbstgesetzlichkeit”. Au-
tonomieist die Ablehnung aller Heteronomie, aller Fremdgesetzlichkeit. Wollte damals
die Aufklirung noch eine ,verniinftige“ Autonomie, so wird heute der Mensch nicht sel-
ten sogar die Bindung an Vernunft und Tatsachen fiir eine Repression halten, eine Beein-
trichtigung seiner angestrebten Bindungslosigkeit, die er am liebsten als eine grenzenlo-
se sihe. In Gott gegriindet zu sein widerspriache der Autonomie ganz geféhrlich. Der
autonome Mensch griindet einzig und allein in sich selbst. Wissenschaft, Wirtschaft,
Politik, Recht, Philosophie und Kunst sind nicht mehr wie im Mittelalter Dienst an der
Vollendung von Gottes Werk, sondern autonome Setzungen des autonomen Menschen.
Das Hochgefiihl, gesetzte Grenzen zu iiberschreiten und ein Gott zu werden, ist nach
biblischer Uberzeugung von Anfang an verfiihrerisch lustvoll wie die késtliche Frucht
eines Baumes, der selber wieder eine Augenweide ist: Die Erwartung einer Machtsteige-
rung ins Géttliche durch Aneignung verborgener Kréfte wire das ersehnte ,Klugwer-
den’, das Aufgehen der Augen (Gen 3,5f).

Selbstverstindlich bleibt umstritten, daB3 der neuzeitliche Autonomiewille ein unabseh-
bares Potential an Positivem aufbaute, das niemand missen méchte. Die gnostisch-ma-
nichdische Verketzerung der Welt, die Verteufelung von Wissenschaft und Technik und
die Vergétzung der Groflen Mutter Natur werden wir Christen von unserem
Schopfungs- und Erlésungsglauben her nicht mitmachen. Wir sind dankbar, daB3 der
Kienspan ausgedient hat, da3 es das Auto, den Taktverkehr der Bahn und das Flugzeug
gibt und viele Krankheiten nicht mehr zum friihzeitigen Tod fithren. Wir sind dankbar,
daB es statt Leibeigenschaft Menschenrechte gibt.

1 Berliner Monatsschrift 1784, 12. Stiick, Dezember, 481 ff.
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2. Verlust an Menschsein

Gerade beim Anerkennen des Positiven aber werden wir sehr schmerzlich an die Ambi-
valenz alles Menschlichen erinnert. Freiheit muf3 ein Hochstwert sein, denn nur ein sol-
cherkann so abgriindig miBbraucht und pervertiert werden. Von Verdunkelungen, Ver-
kiirzungen, Verlusten und Zerstérungen des neuzeitlichen Autonomiewillens soll im
folgenden die Rede sein. Der Mensch ist nicht nur Sieger, sondern auch Besiegter, Ge-
schidigter und Leidtragender.

2.1. Der Autonomiewille fiihrte zu neuen Abhiingigkeiten, ja Versklavungen des Men-
schen: ,Man erkennt, daB} die neuzeitliche Freiheits- und Revolutionsgeschichte in Ge-
fahrist, in eine neue Gewalt- und Unterdriickungsgeschichte auszuarten, da3 Industria-
lisierung und Technisierung einen geradezu ins Planetarische erhobenen Mechanismus
der Anpassung und Unmiindigkeit auslésen . . . Seine eigene Schopfung ist ihm iiber
den Kopf gewachsen und entfaltet nun ihre eigene GesetzmiBigkeit; eine Natur und ein
Schicksal zweiter Ordnung ist entstanden®.2 Das Instrumentarium, das wir uns zur Be-
herrschung der Natur und der Gefihrdung des Lebens durch sie geschaffen haben, wur-
de zu einem Werkzeug der Tétung von Millionen. Der Autonomiewilleals Machtrausch
wurde Ursache von Kriegen, die erstmals in der Geschichte Weltkriege waren, von der
Autonomie in der Gestalt diktatorischen Gréenwahnsinns ganz zu schweigen.

2.2. Einschwerer Verlust an Menschsein ist es, wenn der Mensch in einem hemmungslo-
sen Subjektseinwollen alles andere zu Objekten abwertet. Er vergif3t dabei die Geschwi-
sterlichkeit aller Geschépfe. Statt Bruder und Schwester von allen und allem zu sein,
wird er zum Feind und ausbeutenden Tyrannen. Besonders schmerzlich ist es, daf} die
anderen Menschen zu manipulierbaren und niitzlichen Sachen ohne personale Wiirde
werden, zu Schranken der eigenen Autonomie, zu Konkurrenten und Feinden. Und
doch hitte jeder jedem etwas zu sagen, etwas zum Menschsein unbedingt Notwendiges:
ihm das Seindiirfen zuzusprechen. Falscher Autonomiewille iibersieht, da3 der Mensch
kein ,Selbstversorger” ist, der sein in sich vollkommenes Menschentum hdchstens noch
entfalten muf3. Der Mensch ist dem Menschen ungleich mehr. Er ist Bezogensein aufein-
ander: Menschsein ist Mitmenschsein.

2.3. Eine fundamentale Einbu3e an Menschsein ist es, wenn der Autonomiewille fast
unausweichlich, wieesscheint, in Gott seinen Feind und sogar Todfeind sieht. Gott wird
inautonomer Verfiigung entfernt, bekimpft oder iibersehen. Gotter dulden keinen Gott
neben sich, schon gar nicht den wahren. Wenn es aber so ist, daf3 der Mensch am Du
zum Ich wird, und wenn es so ist, daB3 Gott das schrankenlos gute Du des Menschen ist,
dann ist die bewuBte Lebensgemeinschaft mit ihm die gréBte Chance der Menschwer-
dung. Im Sohn Jesus Christus Sohn und Tochter Gottes zu sein ist unvergleichlich reiche-
res Menschentum, als Sklave einer evolutiven Automatik zu sein.

Eshilft dem Menschseinkaum auf, wenn Gott geradenoch ein  Liickenbiier” ist, dessen
man sich zur Absittigung gewisser metaphysischer Bediirfnisse bei Geburt, Hochzeit
und Tod bedient. Wo der autonome Mensch Bediirfnisse hat, verfiigt erimmer noch au-
tonom: iiber das entsprechende Service. In unserem Fall hei3t es Kirche.

3. Sich beschenken lassen mit Menschsein
Manche gegenwirtige Vertreter des uneingeschrinkten Autonomieprinzips verfechten

2 W. Kasper, Jesus der Christus, Mainz 1974, 251.
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die These, nur die bisherige unzulingliche Realisierung des Prinzips sei Ursache von
Schwierigkeiten.? Ginge es aber nicht eher darum, das Prinzip selber in Frage zu stel-
len, die neuzeitliche Selbst-herrlichkeit der Welt, die zugleich ihre Selbst-verschlieBung
ist? Die Autonomie als die zu erkennen, die sie in Wahrheit ist: eine vom anderen — zu-
letzt vom ganz Anderen — gewiihrte?

3.1. Esist eine Tatsache unserer Erfahrung, daf3 wir von anderswoher in unser Mensch-
sein und da wieder speziell in unsere Freiheit eingesetzt sind. Autonomie ist nicht mono-
logisch, sondern dialogisch. Doch ist diese Bindung kein Mangel, sie ist vielmehr die
Erméglichung von Freiheit. Zwischen Bindung und Bindung klafft ein himmelhoher
Unterschied: Es gibt nicht nur versklavende Bindungen, sondern auch befreiende. Feh-
len solche befreienden Bindungen, kommt Autonomie nicht oder nur beschrinkt zu-
stande. Das Kind wird durch miindige Eltern miindig, durch die Freiheit der Eltern in
die eigene Freiheit entlassen. Ich bedarf, um Mensch zu werden, der freien Zuwendung
desanderen. Nur Menschen, die geliebt wurden und werden, kénnen weiterlieben, wer-
den zum Lieben befreit. Der andere ist nicht Hindernis, ist nicht Schranke meiner Frei-
heit, sondern ihre Erméglichung. Emanzipation, Lésung aushemmenden und erst recht
aus versklavenden Bindungen, ist gut; Emanzipation kann aber auch den Tod bedeuten.
Denn der Tod ist die Lésung aus restlos allen Bindungen zur Welt. Ein Vergleich bietet
sich an: der Lebenskeim im Ei. Wird der Keim bloBgelegt durch Herauslésen aus allen
umbhiillenden Schichten, ist dies einer tdlichen Emanzipation dhnlich. Wird der Keim
durch Wirme ausgebriitet, ist dies Befreiung zum Leben.

Als klassische biblische Illustration bietet sich die Begegnung zwischen Jesus und Za-
chius an (Lk 19,1—10). Der Ausbeuter Zachius ist gefangen in seiner sozialen Siinde.
Er ist auBerstande, sich aus ihr zu 16sen. Geblieben ist ihm nur die ohnméchtige Sehn-
sucht, gut zu sein. Aus eigener Kraft kann er sich nicht dazu befreien. Es ist der andere,
Jesus, der ihn erlst. Jesus gewihrt dem Verstrickten seine Nihe, er schenkt sich ihm als
Gast. Diese Gabeist befreiende Kraft: ,Die Halfte meines Vermégens willich den Armen
geben, und wenn ich von jemand zu viel gefordert habe, gebe ich ihm das Vierfache zu-
riick” Lésung aus Verstrickung durch befreiende Bindung, die ihm als Geschenk ange-
boten worden warl!

3.2. Unsere Freiheit weist aber iiber alle gewiihrenden innerweltlichen Instanzen hinaus
auf einen letzten schenkenden Ermichtiger, der allem alles gewihrt — und darin auch
dies, selbst sein, selbst werden und selbst wirken zu kénnen. Wir stoBen auf ,jenes letzte
und unsagbare Geheimnis unserer Existenz, aus dem wir kommen und wohin wir ge-
hen”4 Gott ist die Quelle aller Autonomie, aller Freiheit. Wie alles, haben wir auch sie
fiireinander. Gott ist derjenige, der es erméglicht, daB3 wir einander befreien kénnen,
zur Liebe vor allem.

Alles autonome Verfiigen des Menschen ist erméglicht und getragen von einem Be-
schenktwerden mit Menschsein und freiem Handelnkénnen. Ich bin im tiefsten Grund
ein Beschenker — obich es will oder nicht, ob ich darauf aufmerksam werde oder nicht.
Es ist aber des Menschen nicht wiirdig, etwas nur anonym zu sein. Daher mache ich
mich aufmerksam und lasse mich aufmerksam machen, daf3 ich mir von Herzschlag zu
Herzschlag gewihrt werde — von dem ganz Anderen her. Ich verdanke mich und will
mich verdanken. Ausdiesem Ursprung schépfeichmich, undich bin herzlich damit ein-

3 ]. E Schmucker/ von Koch, Autonomie und Transzendenz, Mainz 1985, 10.
4 Zweites Vatikanum, Erklirung iiber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen, Art. 1.
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verstanden. Bei dieser Heimat meines Menschseins in freier Aufmerksamkeit verwei-
len, das ist Gebet: sich mit sich selber, mit den anderen, mit Welt, im tiefsten mit Gott
beschenken zu lassen; denn in seinen Gaben gibt sich der Geber auch selber.
Ausdem Horizont ,Beschenktsein®, sich demletzten Geber verdanken, kénnen wir nicht
ausbrechen. Wer den Geber tibersieht oder leugnet, wer sich nicht als seine Gabe wahr-
haben will und sich dezidiert nicht verdankt, vermag dies wiederum nur kraft des Be-
schenktseins mit Dasein.

3.3. Menschsein als dialogisch gewihrt zu verstehen und zu praktizieren hat befreiende
Folgen fiir eben dieses Menschsein. Die iiberzogene Autonomie ist eine Uberanstren-
gung, die krank macht: ,Leben kommt auf uns zu, und wir diirfen es hinnehmen. Wir
miissen es nicht erst machen . . . Wir miissen keine Gétter sein — auch nicht in unseren
Entscheidungen.® — Der wesentliche Akt der Selbstverwirklichung besteht dann
nicht mehr in ich-einsamer krampfhafter Emanzipation, sondern in der Entgegennah-
me seiner selbst von dem, ,der da gibt” (vgl. Apg 17,25). Jesu Lebensform vom Abba-
Vater her ist eine befreiende Alternative zu subjektivistischer Autonomie. — Das
Menschsein bekommt eine Tiefendimension, ohne die es flacher, banaler, vielleicht nur
ein biologisches Vorkommnis in plumper Selbstverstindlichkeit wire. — Der Mensch
wird von der Angst befreit, bodenlos zu fallen. Die Macht, die ihn im Dasein hilt, ist
ihm Halt und Stiitze, der ,Fels’, auf den er das Anwesen seines Lebens bauen kann. Er
ist von dem Zwang befreit, aggressiv sein oft so angefeindetes und angegriffenes Leben
erhalten zu miissen. Auch diese gréf3te Sorge seines Daseins kann er auf den Herrn wer-
fen (vgl. Ps55,23; 1 Petr5,7). Der Tod muf3 dann nicht bedeuten, daB der Geber aufhért,
die Gabe des Lebens zu geben; er kann auch bedeuten, daf} nur die gegenwirtige Gestalt
der Gabe vergeht, vergehen muf3, damit sie vollendet gegeben werden kann. — Wenn
der Mensch durch und durch Vernehmender ist und bleibt, der geborene Hérer, dann
ist es keine demiitigende Zumutung und Zwangsauflage, sich das fiir sein Leben Ent-
scheidende sagen und gesagt sein zu lassen: durch Menschenwort, durch Gotteswort,
durch Gotteswort in Menschenwort. — Indem der Mensch das Beschenktwerden mit
Dasein erfihrt, erfihrt er darin den Geber. Wo die Gabe, dort ist der Geber; in seiner
Gabe kommt der Geber: ,Keinem von uns ist er fern. Denn in ihm leben wir, bewegen
wir uns und sind wir* (Apg 17,27f). Von daher kénnte das Urvertrauen wieder wachsen,
dasfiirunser Leben so etwas wie eine Brunnenkammer ist; sonst ist die Gefahr eines wei-
teren Austrocknens grof3.

Fiir das neuzeitliche Bewuf3tsein insbesondere seit der Aufklirung mag verdanktes
Menschsein samt verdankter Freiheit eine .kopernikanische Wende® bedeuten. Sie wire
aber nicht die Abwendng vom Menschen, sondern die Vollendung der Hinwendung
zum Menschen: weil sie mit der Wucht der géttlichen Zuwendung zum Menschen ge-
schieht. Ubersehenes, Vergessenes wiirde eingeholt.

%

Kehren wir zum SchluB3 wieder zur Eucharistiefeier zuriick. Sie ruft uns bei der Gaben-
bereitung zweimal zum rechten Verstehen unseres Daseins. Wir preisen den Herrn, un-
sern Gott, den Schépfer der Welt dafiir, daB er uns Brot und Wein schenkt, die Lebens-
Mittel. Uber sie sagen nun aber die Gebete etwas Bedeutsames: daf sie ,Frucht der Erde
und der menschlichen Arbeit sind” — und fiir beides preisen wir dankend den Schépfer.

5 E. Schweizer, Menschlichkeit Gottes — Gottlichkeit des Menschen? in: Deutsches Arzteblatt, Heft 50 vom
16. Dezember 1983, 49f.
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Brot und Wein verdanken wir dem Schépfer nicht nur als Frucht der Erde, sondern auch
als Frucht der menschlichen Arbeit. Wir verdanken dem Schépfer nicht nur die Frucht-
barkeit der Erde, sondern auch unser aufbereitendes Verfiigenkdnnen iiber sie. Und erst
recht verdanken wir es ihm, daB daraus ,das Brot des Lebens” und ,der Kelch des Heiles*
wird.
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KOSSI K.J. TOSSOU
Neue Wege des afrikanischen Christentums

Der Autor wurde 1948 in Adangbe, Togo, geboren, promovierte nach Studium in Rom, Paris und
Miinster mit einer Arbeit iiber Hans Urs von Balthasar zum Doktor der Theologie (Miinster 1982) und
ist zur Zeit wissenschaftlicher Assistent am Seminar fiir Dogmatik der Theologischen Fakultiit Pader-
born, Lehrbeauftragter am Institut fiir Afrikanistik der Universitat K6ln und am Fachbereich Katho-
lische Theologie der Universitit Miinster. Er ist auch Mitarbeiter der deutschen Stiftung fiir Interna-
tionale Entwicklung. Die nachfolgenden Ausfithrungen kdnnten sich als Impuls fiir unsere eigene
religitse und kirchliche Praxis erweisen. Vor allem aber dienen sie einer Offnung des Horizonts fiir
weltkirchliche Probleme. (Redaktion)

Einfiihrung

Schon im Hinblick auf eine wahre Katholizitit sollten die vielfaltigen Ausdrucksfor-
men des einen christlichen Glaubens keine Probleme bereiten, heif3t es doch in 1 Kor
9, 19ff:

Obwohl ich nimlich unabhingig von allen Menschen war, habe ich mich doch zum Knecht aller gemacht,
um die Mehrzahl zu gewinnen. Sobin ich den Juden wie ein Jude geworden, um Juden zu gewinnen; den Geset-
zesleuten bin ich ein Gesetzesmann geworden, obschon ich gar kein Gesetzesmann bin, um die Gesetzesleute
zu gewinnen; den Gesetzlosen war ich wie ein Gesetzloser, obschon ich vor Gott kein Gesetzloser bin, viel-
mehr dem Gesetz Christi verpflichtet, um die Gesetzlosen zu gewinnen; den Schwachen bin ich ein Schwacher
geworden, um die Schwachen zu gewinnen; allen bin ich alles geworden, um auf jeden Fall sie alle zu retten.
Alles tue ich um des Evangeliums willen, auf da ich Mitteilhaber an ihm werde".

Was geht aus diesen Worten hervor? Wer den Eifer und die Rechtglidubigkeit des Apo-
stels Paulus kennt, wird keine Miihe haben zu begreifen, daB nicht strategisches und tak-
tisches Kalkiil, nicht politische und diplomatische Klugheit ihm die Notwendigkeit des
Verzichtes nahelegen. Trotz verschiedener, ihm zustehender Freiheiten und Rechte hat
Paulus aus héheren Beweggriinden Verzicht geiibt. Die Grundlage dieses Verzichtes, der
Solidarisierung und der Annahme der Gesetzlosen und Schwachen bilden Glaube, Lie-
be, Hoffnung, ja tiefgreifendes Vertrauen auf Gottes Geist und Kraft. Paulus war sich
auBerdem der Tatsache bewuBt, daB die Gnadenfreiheit die Seinsfreiheit voraussetzt.
Blickt man von dieser Haltung, in der ich das Grundprinzip einer sachgerechten Evange-
lisierung erblicke, auf die Situation des Christentums in Afrika, so stellt sich die Frage,
inwieweit auch hier dem Prinzip ,gratianon destruit naturam, sed praesupponit et perfi-
cit” (die Gnade zerstért nicht die Natur, sondern setzt sie voraus und vollendet sie) Rech-
nung getragen worden ist. Wenn Christsein ein gnadenhaftes Geschehen und Dasein be-
deutet, so unterstreicht ein solches Prinzip den wesentlichen Dialogcharakter des
Christentums, der heute, insbesondere im Verhiltnis zum Judentum und zu anderen
nichtchristlichen Religionen, vielerseits wieder neu entdeckt und betont wird.

Auch in Schwarzafrika stellt man fest, daf3 vor allem in letzter Zeit dem afrikanischen
Christentum aus einem Dialog mit den Stammestraditionen neue Impulse erwachsen.
Die Attraktion dieses Ansatzes fiir die schwarzafrikanische Kirche und Theologie als
eigenstindiger Beitrag zur Weltchristengemeinschaft ist uniibersehbar. Bevor darauf
niher eingegangen wird, seien zuniichst kurze Anmerkungen iiber die geistige Identitéit
der afrikanischen Religiositit vorangestellt.
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I. Zur Wesensstruktur der traditionellen afrikanischen Religiositiit

1. Vom ,unheilbar religiésen” afrikanischen Menschen

WiiBte der Afrikaner in einem vorchristlichen Wissen itberhaupt nicht, was es mit dem
Begriff Religion auf sich hat, so wire eine Oktroyierung — sei es auch mit den besten
Methoden — von christlichem Verstindnis dieses Begriffs und von entsprechenden
Praktiken kaum erfolgreich verlaufen. Beispiele fiir ein solches Vorwissen begegnen uns
auch in der Bibel. Vom Umgang mit der Bibel her wissen wir, da3 auch von der Offenba-
rung und deren theologischer Reflexion die Urelemente des Jahwe-Glaubens nicht ein-
fach von Grund auf neu konstruiert werden. Es wird vielmehr auf Bekanntes und Ver-
trautes zuriickgegriffen, sosehr dieses dann auch einen vertieften, verinderten, neuen
Sinn dadurch bekommt, daB es in einen neuen Zusammenhang geriickt wird.
Darausergibt sich, da3 wir schon ein vorchristliches Verstindnis der hier zu behandeln-
den Lebensform von Glauben und Religion vorauszusetzen haben, bevor wir der Frage
nach der positiven und kritischen Verwendung der einheimischen Traditionen zur le-
bendigen Gestaltung des Christentums nachgehen kénnen.

Schon ein fliichtiger Blick in die afrikanische Wirklichkeit iiberzeugt den Beobachter
davon, daB der Schwarzafrikaner, wie es vielerorts heif3t, ,unheilbar religiés” ist. Wie
aber driickt sich diese Religiositiit aus und welches sind ihre Grundelemente?

2. Der Glaube an ein hochstes Wesen

Was die Beziehung des Menschen zum Absoluten betrifft, so ist der Glaubensakt des
Afrikaners keineswegs ein diffuses Sich-Tummeln in vielerlei sakralen, kultischen
Handlungen. Religion und religiése Handlungen haben beim Afrikaner vielmehr im-
mer das Verhiltnis zum héchsten Wesen als Mittelpunkt, ganz gleich welchen Namen
man diesem hochsten Wesen gibt. In ihm erblickt der Afrikaner den absoluten Schpfer
und Herrscher iiber das ganze Universum. Es geht an dieser Stelle nicht darum zu prii-
fen, wie wahr dieses religiose Empfinden und wie orthodox in diesem Zusammenhang
ein Gottesgedanke in christlicher Sicht ist. Hier interessiert nur die religiose Aussage-
kraft des vom Schwarzafrikaner erlebten Glaubensaktes im traditionellen Sinn.
Danach steht die Wirklichkeit eines héchsten, persénlichen géttlichen Wesens genauso
fest wie die eigene Existenz des Menschen. Genauso iiberzeugt ist man vom Wirken des
hochsten Wesens in Geschichte und Gesellschaft. Daf es ein positives Schépferwesen
gibt, ist fiir den Afrikaner z. B. dadurch offenkundig, da3 Menschen geboren werden.
Wo Wirkungen entstehen, kann die Existenz des Wirkers nicht in Zweifel gezogen wer-
den. Fiir den Afrikaner ist im Zusammenhang mit der Frage nach der Entstehung der
Welt und vornehmlich der Existenz des Menschen das Héchste Wesen, der ,Hochgott*,
die Wirkursache. Dieser ,Wirker” bietet dem Menschen nicht nur theoretisch das Heil
an, sondern er ist handfest im Alltagsleben verankert. Seine offenkundige Wirkweise
bildet zugleich eine wirksame Uberbriickung zwischen Diesseits und Jenseits.
Gerade hier stof3en wir auf ein weiteres Element der afrikanischen Naturreligionen, das
ihnen, falsch verstanden, das Vorurteil des Polytheismus eingebracht hat: die schein-
bare Vielzahl der Gottheiten.

3. Die Mittlerschaft der ,kleineren géttlichen Wesen”

Wo immer die Sendboten einer monotheistischen Religion auf die Anhanger einer dem
Anschein nach polytheistisch verfaBten Religion stoBen, entstehen Mif3verstindnisse
und Fehlinterpretationen. So haben lange Zeit Religionswissenschaftler, -soziologen,
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Ethnologen und Missionare die Auffassung vertreten, die Afrikaner glaubten gleichzei-
tig an einen Grof3gott und eine grof3e Zahl von Géttern und Gétzen. Dabei wird die Tat-
sache iibersehen, daB der sogenannte Polytheismus nur ein Unterbau des Ein-Gottes-
glaubens ist. Das allerh6chste Wesen wird keineswegs nur als ein Primus inter pares
verstanden, sondern eswird angenommen, daf3 sich das héchste Wesen anderer, minde-
rer gottlicher Wesen als Vermittler zwischen sich und den Menschen bedient. In dieser
Eigenschaft sind die ,minderen géttlichen Wesen” konzeptionell von den christlichen
Heiligen gar nicht so weit entfernt. Dann aber ist der Begriff ,falsche Gétter”, der nicht
selten im Zusammenhang mit den afrikanischen Religionen gebraucht wird, eine Erfin-
dung des fremden Beobachters der afrikanischen Wirklichkeit. Zu diesen fremden Be-
obachtern zihlen nicht nur die Nicht-Afrikaner, sondern auch Afrikaner, dieihrer eige-
nen kulturellen Welt entfremdet sind und sich als eifrige ,Bekenner vom Dienst”
betitigen und die sogenannten Gétzenbilder zertriimmern und ihre Landsleute mif3-
achten.

Es geht hier keineswegs darum, die sogenannte Naturreligion der Afrikaner im verklir-
ten Licht erscheinen zu lassen. Um der Redlichkeit willen aber verbietet es sich, den afri-
kanischen Religionen in voreingenommener Weise Elemente zuzuschreiben und Auf-
fassungen zu unterstellen, mit denen sie nichts zu tun haben. Die sogenannte
afrikanische Naturreligion ist kein wirres Konglomerat, sondern eher eine polyphoni-
sche Wahrnehmung der sich in vielfiltigen Formen zum Ausdruck bringenden Gegen-
wart und Heilsdynamik des Absoluten.

4. Religion als die umfassende Sicherung der Existenz

Dem Begriff, vor allem aber der gelebten Wirklichkeit ,Religion” in Afrika, liegt eine
unendlich tiefe Sehnsucht nach Einheit des Lebens zugrunde. Religion ist fiir den Afri-
kaner gleichbedeutend mit Sein, daher durchtriinkt sie alle Lebensbereiche. Die Reli-
gion ist nicht ein Vollzug neben anderen Vollziigen des Lebens; sie wird vielmehr als die
innere Dynamik der gesamtmenschlichen Daseinserfiillung angesehen und gelebt. In-
sofern wird der Begriff Religion in Schwarzafrika viel weiter gefaf3t als dies in Europa
der Fall ist.

Esergibt sich fiir unsere Uberlegungen eine Auffassung von der Religion des Afrikaners,
die im folgenden niher behandelt werden soll.

a) Religion als Ausdruck der Lust am Leben

Lebensfreude und Lebensbejahung ist nicht nur das Sich-Freuen an einem schénen,
herrlichen Sommertag, sondern das BewuB3tsein von innerer Seinsverbindung mit dem
Géttlichen, mit den Geistern und mit den Ahnen, die die Gabe des Lebens von Gott emp-
fangen und an die Nachkommenschaft weitergegeben haben. Die Verbundenheit des
Afrikaners mit der Natur macht es auBerdem méglich, daf3 weder Politik, noch Wirt-
schaft und Wissenschaft religionsfremd gelebt werden. Es gibt durchaus die Unterschei-
dung der verschiedenen Bereiche, aber nicht in Isolation, denn Leben kann man nur
sinnvoll absichern, wenn man an der Einheit des Lebens festhilt. Dazu gehért fiir den
Afrikaner notwendigerweise auch die Religion als die sinngebende Verbundenheit mit
dem Ganzen.

Religionim Alltag heif3t, daB sieder Ort sein muf3, wo man nicht nur Heilsversprechung
zu vernehmen hat, sondern auch Heilung erfihrt. Nach dieser Auffassung ist es mog-
lich, Krankheiten, Sozialkrisen, ja Katastrophen jeder Art mit Hilfe der Religion abzu-
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wenden. Wenn Religion iiberhaupt einen Sinn haben soll, so kann sie nicht eine lebens-
fremde Frémmigkeit sein, die nur ,in die himmlischen Héhen treibt’, sondern sie muf3
auch dort konkrete Hilfe bieten kénnen, wo die Existenz bedroht oder gar gefihrdet ist.
Eswireaber nicht richtig, in dieser Auffassung von Religion nur eine pragmatische Hal-
tung zu sehen. Die Ansicht, daB3, um es grob auszudriicken, die Religion ,sich lohnen”
soll, ist vielmehr eine Aufforderung an den religiésen Menschen, sich des praktischen
Vollzugs der Religion stets bewuf3t zu sein. Es geht letztlich um das, was Theologen auch
in Europa unter dem Stichwort ,Primat der Praxis” zu formulieren versucht haben.
Praxis bedeutet hier, daf3 aus dem Geglaubten Gelebtes wird, d. h. Zuwendung zum an-
deren, zur Mit- und Umwelt. Von daher kommen wir zu einer weiteren Dimension der
afrikanischen Religiositit, auf die nun kurz eingegangen wird.

b) Die Religion integriert in die Gesellschaft

DaB Leben wesentlich ein Leben durch andere, mit anderen und fiir andere ist, gehort
zu den Selbstverstandlichkeiten des Schwarzafrikaners. Bekannt und beriihmt sind die
vielfaltigen Definitionen und Deutungen seines Stammesgefiihls. Ganz unabhingig da-
von, was er ist und wie er ist, erscheint ihm sein Leben nicht als ein absoluter Anfang;
es ist, nach seiner Auffassung, so beschaffen, daf} es fiir sich als individuelles Leben
nicht sinnvoll gelebt werden kann. Der einzelne hat mit seiner Gruppe solidarisch zu
sein, um sich selbst von dort immer neu empfangen zu kénnen. Die Integration des Indi-
viduums in die Stammesgemeinschaft ist keineswegs — wie dies leider manchmal ver-
standen wird — eine Auflésung desselben in einer anonymen Masse, sondern die héch-
ste Form der Selbstbejahung und -behauptung als Glied einer Gemeinschaft mit den
Rechten, Freiheiten und Pflichten eben dieser Gemeinschaft. Fiir die Ausiibung von So-
lidaritit, die hier gefordert wird, ist keine Zeit und Miihe zu grof.

Dabei wird die existenzsichernde Funktion der Religion sowohl fiir die Gruppe als auch
fiir den einzelnen geradezu als selbstverstindlich angenommen. Das heif3t nicht, da3
die Religion einfach ,funktionalisiert wird im Dienst einer sozio-kulturellen Bewuf3t-
seinsbildung. Sie ist vielmehr eine geistige Haltung und eine praktische, konkrete religi-
6se Lebensfithrung, die Leben schenkt und erhilt, Vertrauen, Hoffnung, Freude und
Gliick erzeugt, das nicht nur auf Besitz, Macht, Erfolg und Prestige fixiert ist, h6chstens
nur insofern, als alle diese guten und erstrebenswerten Dinge nicht zweckentfremdet
und daher fiir dasLeben im ganzen, das wirleben und retten wollen, bedrohlich werden.

¢) Die Religion einer kosmischen Verbundenheit

Offenheit fiir das, was erfiilltes Leben verheiBt, heif3t fiir den Afrikaner, Ubereinstim-
mung auch in kosmischer Dimension zu suchen. Wenn das Leben, wenn das Ganze
einen Sinn hat und haben soll, so kann dieser Sinn nicht allein von dem herkommen,
was die Menschen untereinander zu beschlieSen vermégen. Da muf3 der Blick schon
weiter reichen als unsere Wahrnehmungsfihigkeit uns hier und jetzt verspricht.

Die sichtbare Welt und die gesamte Natur sind Tréiger einer gottlichen Botschaft und in-
sofern auch Ort der Begegnung mit dem Géttlichen. Ist es nur etwas Irrationales, ein
»Lallen von Kindern’, wenn sich z. B. der afrikanische ,Urwaldmensch” bei dem Baum
entschuldigt, den er im Begriff ist zu fillen, weil er ihn fallen muB? Liegt darin nicht viel-
mehr ein tiefer Sinn? Ist es nicht der Ausdruck des Respekts vor der wunderbaren Gabe
der Natur und folglich fiir einen verantwortungsvollen Umgang mit ihr? Kénnen wir
modernen Menschen nicht etwas von dieser respektvollen Haltunglernen, die die Natur
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zwar als uns zur Verfiigung stehende Wirklichkeit auffa3t, sie aber zugleich auch in die
Zustandigkeit des Géttlichen verweist und damit dem Gebot des Bewahrens als einer
lebenserhaltenden Aufgabe Rechnung triigt? Wer die Harmonie der Natur zerstért, zer-
stort sich selbst, indem er sich seines Lebensraumes unverantwortlich beraubt. DaB dies
nicht erst nach der jiingsten gemeinsamen Erklirung der EKD und der Deutschen Bi-
schofskonferenz ein Thema fiir christliche Verantwortung und Praxis hiitte sein miis-
sen, mag jedem einleuchten, der die Bibel aufmerksam liest.

So wie der Frage des Umgangs mit der Umwelt in christlicher Verantwortung wurde bei
der Missionsarbeit in Afrika auch der Frage der Vielfalt der Ausdrucksformen des
christlichen Glaubens kaum Beachtung geschenkt. Die Denkmodelle der einheimi-
schen Bevélkerungen wurden kaum beriicksichtigt, sondern eher als wilde Hirngespin-
ste abgetan. Man briistet sich vielmehr bei der Missionierung mit ,zivilisatorischen Lei-
stungen” bei den Wilden und Heiden! Eine Haltung, die der Missionsarbeit, die
sicherlich auch viel Positives geleistet hat, den Vorwurf eingebracht hat, den wei3en Ko-
lonialismus in mancher Hinsicht geférdert und gefestigt zu haben.

IL. Freiheits- und Verstehensglaube wider einen Glauben der Vormundschaft
und per prokura

1. Dilemma

Wie bereits gesagt, wurde bis in die jiingste Vergangenheit le:der kaum ein Element der
schwarzafrikanischen Geistigkeit und Religiositit in die Missionsarbeit wirklich inte-
griert. Diese Tatsache stellt die Kirchen Afrikas heute — und das gilt genauso fiir die
romisch-katholische wie fiir die evangelische Kirche — vor ein uniibersehbares Dilem-
ma: Kann man und soll man das verpénte Alte, Einheimische wiederaufleben lassen
oder das sogenannte Neue des WeiBen Mannes, welches aber fast nie richtig Fuf fassen
konnte, einfach ,weiterverwalten“? Wenn, um nur ein Beispiel zu nennen, in einer Reli-
gion der lebendige Zusammenhang von Heil und Heilung nicht erfahren wird, so steht
fiir den Schwarzafrikaner die Glaubwiirdigkeit dieser Religion selbst auf dem Spiel. Wie
soll eine Religion der Frohen Botschaft dem Leben dienen kénnen, wenn sie am Alltag
vorbeigeht? Es ist ein offenes Geheimnis, daf} in Afrika auch Getaufte, die sonst aktiv
in der Kirche mitarbeiten, in kritischen Situationen des Alltags, bei Krankheiten u. a.
bei den einheimischen Heilern, den sogenannten Medizinminnern Hilfe suchen und
sich dort den von den Kirchen als ,Jeufelswerken” verpénten Riten und Praktiken unter-
ziehen. Daher ist sowohl bei den fremden Missionaren als auch bei den auf seinen Kurs
gedrillten einheimischen Mitarbeitern die Hoffnung zerbrochen, daf3 blutleere Dogma-
tiken tiefere Einsichten vermitteln kénnen. Man hat daher mit verstiarktem Eifer nach
neuen Wegen der Evangelisierung zu suchen begonnen. Hier war nun das II. Vatikanum
ein Schnitt- und Wendepunkt, der zu einer aktiven Freiheit und zu einem aktiven Verste-
hen der Gliubigen fiihrte.

2. Freiheit und Verstehen

Das Gebot der Freiheit und des Verstehens spricht Wirklichkeiten des menschlichen Da-
seins an, die zugleich christliche Tugenden sind. Die Bibel fa3t beide Prozesse mit den
Worten zusammen: ,Der Herr ist der Geist. Wo aber der Geist des Herrn ist, da ist Frei-
heit’ (2 Kor 3,17) und: ,Wer Ohren hat zu héren, der hére” (Mt 11,15). Warum diese
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Worte in der Konkretion unseres christlichen Glaubens manchmal nur so wenig greifen,
bleibe dahingestellt. Jedenfalls besteht fiir den Christen die Forderung, daB er sich einer
redlichen Antwort auf die Frage nicht entziehen darf, ob er die Wirklichkeit des Geistes
der Freiheit, der Gott selbst ist, gebiihrend zur Kenntnis nimmt und ob er seine Ohren
geniigend spitzt!

Im Hinblick auf unser Thema diirfte es vor allem darauf ankommen, daf3 zunéchst ein
richtiges Verstindnis dessen erreicht wird, was christlicher Glaube ist und will, um ihm
dann méglichst ungehindert eine Ausdrucksform zu verleihen, die esjedem erméglicht,
seinen Glauben so zu leben, daB er ihn nicht bloB auf ein Jenseits vertréstet, sondern
ihn auch an der Kraft des Diesseits, die Gott selbst ist, verantwortungsbewuft teilneh-
men l46t.

Dies ist die Aufgabe, die man in Afrika wie anderswo in den sogenannten jungen Kir-
chen der Dritten Welt zu 16sen versucht.

3. Eigene Ausdrucksformen entwickeln und vermitteln

Bei allen Uberlegungen iiber die Méglichkeiten der Verlebendigung und eigenstindigen
Vertiefung des Christentums in Afrika dringt sich zunichst der Gedanke der traditio-
nellen afrikanischen Religion auf, mit deren Hilfe versucht wird, die wesenhafte Einheit
von Glaube und Leben aufrechtzuerhalten.

Trotz der Annahme und Verarbeitung von fremden Elementen gibt es ja unverwechsel-
bare afrikanische Lebensformen, die das Gesicht des afrikanischen Christentums kenn-
zeichnen und entscheidend zu priigen beginnen. Die Beriicksichtigung dieser Lebensfor-
men darf nicht auf Kosten der Religion gehen; es soll vielmehr versucht werden, ihr
eigene Ausdrucksformen zu verleihen, die nicht nur den Verstand, sondern auch das
Herzberiicksichtigen. Das Bemiihen um die angesprochene Eigenstindigkeit und Diffe-
renziertheit sei im folgenden noch etwas verdeutlicht. Man kehrt in den afrikanischen
Kirchen, die alle nach dem Modell der europdischen Mutterkirchen aufgebaut sind,
mehr und mehr dahin zuriick, dem angestammten Gemeinschaftssinn stirker Rech-
nung zu tragen. Die in den christlichen Kirchen lange Zeit vermifite Erfahrung von Ge-
meinschaft, was nicht zuletzt den ,importierten” Charakter der Religion des Missionars
erkennen liBt, wird nun ausdriicklich in den Vordergrund gestellt. Die Substanz des
christlichen Glaubens wird in die Substanz des Lebens integriert und umgekehrt. Aus
dem Wir” der Grof3familie und der Stammeszugehorigkeit wird das ,Wir” der groBen
Glaubensgemeinschaft, in der Sinn und Orientierung erlebt und weitergegeben werden.
In einer Zeit, in der Ein- und Umbriiche den Zusammenhalt der Menschen — gerade
auch in Afrika — aufzuldsen beginnen, kommt dieser Neubesinnung auf Werte und
Grundlagen der Tradition eine entscheidende Bedeutung zu. Wenn sie beriicksichtigt
werden, wird den Afrikanern nicht nur ein ihrer Mentalitit entsprechendes religitses
Leben erméglicht, sondern auch jenen Menschen, denen die Gefahr einer Orientie-
rungslosigkeit droht, wird wieder ein Halt geboten. Die die Lebensbeziige umspannen-
de Funktion der traditionellen Stammesreligion muf3 voll beriicksichtigt werden. Na-
tiirlich ist es nicht das Ziel, einfach Altes und Uberholtes wiederaufleben zu lassen,
sondern vielmehr den Sinn fiir eine neue Orientierung zu schirfen.

Es ist daher z. B. sehr wichtig, daB der Ort des gemeinsamen Betens auch der Ort der
gegenseitigen Hilfeleistung in alltéglichen Dingen ist. Man trifft sich nicht nur, um den
Rosenkranz zu beten, Bibeltexte zu lesen, den néchsten Gottesdienst vorzubereiten und
zufeiern, sondern auch, um die Probleme der Gruppe und der einzelnen zu besprechen,
einen Aktionsplan zu entwerfen und durchzufiihren. Fiir diese konkrete Glaubensform
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und Glaubensstirke, die man erdhafte Inkulturation des christlichen Glaubens nennen
konnte, stehen die sogenannten ,Kleinen Christlichen Gemeinschaften” in Afrika. Aus
ihnen erwichst den Kirchen Afrikas ,von unten” eine ungeheure Innovationskraft, die,
wenn sie ernsthaft zur Kenntnis genommen wird, auch die wissenschaftliche Arbeit des
afrikanischen Theologen in absehbarer Zukunft entscheidend beeinflussen diirfte.
Diechristliche Gemeinschaft béte aber keine Chance fiir die Stirkung der in unmittelba-
rer Nachbarschaft erlebten grof3en Lebens- und Glaubensgemeinschaft, wenn sie nicht
zugleich aus der gemeinsamen Geisterfahrung Nahrung schopfte. Geist und Geistwir-
kungen gehéren fiir den Schwarzafrikaner zusammen. Wenn der Glaube, wie bereits
gesagt, nach Anschauung und Gestalt verlangt, so hat diese Gestalt fiir den Schwarz-
afrikaner nur dann Konsistenz und Aussagekraft, wenn sie in einer tiefen geistlichen Er-
fahrung griindet, wie diesin den ,Unabhiingigen Afrikanischen Kirchen’ deutlich wird.
Die Erfahrungen, die an der Basis gemacht werden, verraten eine Vitalitit, die nicht das
Ergebnis theologischer Reflexionist, auchwenn diese wichtig ist. Der Aufbruch vonun-
ten ist auch eine Aufforderung an die Theologie, eine besondere Sensibilitit fiir die Sa-
che des Glaubens und ihren Ausdruck im Empfinden des Volkes zu entwickeln.

Zu beriicksichtigen ist z. B. der hohe Stellenwert, den in Afrika die zwischenmenschli-
chen Beziehungen, die auBer im Alltag auch in der kultischen Feier zum Ausdruck kom-
men, einnehmen. Welch ein Unterschied bei den Gottesdiensten in den europiischen
Kirchen zwischen dem kiihlen, distanzierten, zum Teil auch verklemmten Héndedruck
beim Friedensgruf3 und dem lebendigen, dynamischen und bunten Treiben bei der Li-
turgiein Afrikal Hier ist die Feier der Eucharistie wirklich eine Feier, einefréhliche Ange-
legenheit, die die Herzen bewegt, die als gemeinsames Handeln angesehen wird und
nicht nur als die Sache des Priesters am Altar, der man nur beiwohnt. Das menschliche
Klima bei der Liturgiefeier ist keine Schwirmerei, sondern konkreter Ausdruck dafiir,
daB Handeln im Glauben nur dann fiir andere glaubwiirdig und iiberzeugend zu sein
vermag, wenn dieses Handeln den ganzen Menschen erfa3t und nicht nur als etwas er-
scheint, das man rasch hinter sich bringt und von dem man sich dann schnell wieder
trennt. Auch von Mitgliedern der kirchlichen Hierarchie wird heute erkannt, daB z. B.
die Struktur der rémischen Messe ein Haupthindernis fiir einen spontanen und tiefgrei-
fenden Mitvollzug darstellt. So stellt Peter Kwasi Sarpong, Bischof von Kumasi/Ghana,
fest: ,Bei der Messe liest der Priester ein vorbereitetes Gebet, dessen Bedeutung fiir den
einzelnen nicht unmittelbar klar wird. Beim Gottesdienst ist der Afrikaner naturgemif
spontan und bezieht seine Schmach, seine Diirftigkeit, seine Krankheiten mit ein. All
das entgeht ihm, wenn er der rémischen Messe beiwohnt.”

Es wird aber heute versucht, den vorgegebenen Rahmen so auszuschépfen, daB3 die
MeBfeier zur Grundlage fiir weitere Entwicklung und Vertiefung sowie eine angemesse-
ne Gestaltung des gesamten christlichen Lebens wird.

Schluf3bemerkungen

Sollen neue Wege fiir das afrikanische Christentum beschritten werden, so muf auf je-
den Fall der Mut aufgebracht werden, die starre Trennung zwischen Glauben und All-
tag, Evangelisierung und menschlicher Entwicklung, zwischen Heiligem und Profa-
nem, Leib und Geist, Verstand und Gefiihl zu iiberwinden.

Universalitiit, die nicht Uniformitit bedeutet, kann nur aus der Vielfalt der Sichtweisen
und der menschlichen Erfahrungen entstehen, deren eigenstindige Wahrnehmung und
Vertiefung den Weg zur Forderung einer globalen Perspektive erdffnet.
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WILHELM ZAUNER

Sorge um die Seele

Dieheute iibliche ganzheitliche Sicht vom Menschen machte das Wort .Seele” suspekt und sah es viel-
fach als bloBes Erbe aus der griechischen Philosophie an. Die einseitige und mif3verstindliche Ver-
wendung des Begriffes darf uns aber nicht den Blick davor verstellen, daB er eine wichtige christliche
Botschaft vermittelt. (Redaktion)

Es erscheint uns heute als ein merkwiirdiger Widerspruch, daf3 ausgerechnet die Seel-
sorger eine Zeitlang nicht mehr von der Seele sprechen wollten.! Aus der Seelsorge
wurde die ,Pastoral’, aus den Seelsorgeimtern wurden die Pastoralimter und aus den
Seelsorgern die Pastoralarbeiter. Es handelte sich dabei nicht etwa um eine modische
Marotte. Wie ernst es der romisch-katholischen Kirche damit war, nicht mehr von der
Seele zu sprechen, zeigt sich unter anderem darin, daf3 das Wort ,Seele” weder im neuen
MeBbuch noch im erneuerten Begribnisritus mehr vorkommt. Wo man friiher darum
gebetet hat, daB die Seele eines Verstorbenen im Frieden Gottes ruhen mége, betet man
jetzt schlicht fiir die Verstorbenen”. Wir fragen uns heute: Kann man, wenn man vom
Menschen spricht, auf das Wort ,Seele” tatsichlich verzichten? Kann man die volle
christliche Botschaft vom Menschen ohne dieses Wort vermitteln?

I. Seele — ein unverzichtbares Wort

Esist in der Geschichte der religiésen Sprache nicht neu, daf ein solcher Sprachverzicht
geiibt und gefordert wird. Schon beim ,Ansbacher Religionsgesprich” im Jahre 1524
wurde gefordert, auf den Begriff ,Sakrament” zu verzichten und den Gebrauch dieses
Wortes unter Strafezu stellen, weil es als Verstandigungsmittel nicht mehr zu verwenden
sei.2 Ahnlich hat Karl Barth vorgeschlagen, fiir die Bezeichnung des Christentums auf
den Begriff ,Religion” zu verzichten. Der anglikanische Bischof Robinson ist dafiir ein-
getreten, eine Zeitlang in der Verkiindigung das Wort ,Gott“ nicht mehr zu gebrau-
chen.? — Eine solche Forderung des Verzichts auf ein Wort wird immer dann erhoben,
wennsein Gebrauchso einseitigund miB3verstéindlich geworden ist, daf3 mankeine rech-
te Hoffnung mehr hat, mit diesem Wort eine richtige Aussage zu vermitteln. Es ist z. B.
verstindlich, daB3 man nach dem Zweiten Weltkrieg Hemmungen hatte, von der Vorse-
hung” zu reden, nachdem Hitler sich fiir alle seine Untaten auf die Vorsehung berufen
hatte. Auf den Koppeln der deutschen Soldaten, die verwundet und geschlagen aus dem
groBten Krieg dieses Jahrhunderts heimkehrten oder auf den Schlachtfeldern liegen
blieben, stand ,Gott mit uns”. Es war daher fiir die Seelsorger und Theologen nicht so
leicht, von Gott zu reden. Doch der jiidische Religionspilosoph Martin Buber hat da-
mals geschrieben: ,Wir kénnen das Wort ,Gott’ nicht reinwaschen, und wir kénnen es
nicht ganz machen; aber wir kénnen es, befleckt und zerfetzt wie esist, vom Boden erhe-
ben und aufrichten iiber einer Stunde groBer Sorge."

In dhnlicher Weise hat Karl Rahner darauf hingewiesen, daf3 das Wort ,Herz” unver-
zichtbar sei. Wenn auch der Mediziner darunter einen Muskel als Kreislauforgan ver-

1 Vgl. K. E. Schiller, Stichwort ,Seelsorge” in: H. Gastager u. a. (Hg.), Praktisches Wérterbuch der Pasto-
ralanthropologie, Wien 1975.

2 Ansbacher Ratschlag, 4. Hauptartikel Nr. 42; nach W. Elert, Morphologie des Luthertums Bd. I,
Miinchen? 1958, 256.

3 J. A. T. Robinson, Honest to God, London 1963, deutsch: ,Gott ist anders’, Miinchen 1963.

4 M. Buber, Begegnung, Heidelberg 1978, 67.
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steht und wenn auch das Wort durch seinen unvermeidlichen Reim auf ,Schmerz” durch
minderwertige Liebesgedichte verdorben und licherlich geworden ist, so gehért nach
Rahner dieses Wort ,Herz” doch zu den ,Urworten” der menschlichen Sprache: ,Es ist
einer eigentlichen Definition durch Zusammensetzung aus ,bekannteren’ Begriffen
nicht zugénglich, und es ist ein Wort, ,das vielen Kulturkreisen gemeinsam ist.*
Ahnlich wird man auch von ,Seele” als einem Urwort sprechen miissen, das durch an-
dere Worte nicht ersetzt werden kann und auch deshalb, weil es in allen Sprachen und
Kulturkreisen vorkommt, einfach unersetzlich ist. So beginnt man denn in der Seelsor-
ge, aber auchin der Theologie wieder von der Seele zu reden. Eineim Druck erschienene
Habilitationsschrift von Heino Sonnemans mit dem Titel ,Seele — Unsterblichkeit —
Auferstehung” spricht im SchluBBkapitel von der ,Unverzichtbarkeit der Seele im Kon-
text der Anthropologie”.®

Wenn wir so den Eindruck gewinnen, die Zeit sei reif geworden, in Seelsorge und Theo-
logie wieder von der Seele zu sprechen, so lohnt es sich doch, den méglichen Mi3ver-
standnissen nachzugehen, die als so schwerwiegend erachtet wurden, da3 man gemeint
hat, auf das Urwort ,Seele” verzichten zu miissen.

II. Seele — ein miBverstindliches Wort
Die befiirchteten MiBverstindnisse lassen sich mit folgenden Stichworten benennen:

1. Dualismus

Man sagte, die Bibel kenne die Vorstellung nicht, da3 der Mensch aus Leib und Seele
bestehe. Wo die Bibel von ,Leib” oder gar von ,Fleisch” spricht, meint sie nicht einfach
denmateriellen Teil desMenschen, sondern den ganzen Menschen, und zwar in der gan-
zen Armseligkeit seiner conditio humana, wenn es da etwa heif3t: ,Alles Fleisch ist wie
das Gras . . . wahrhaftig Gras ist das Volk” (Jes 40, 6—7). Wenn die Bibel vom Atem
und Hauch, von der ,Seele” des Menschen spricht, meint sie damit nicht den anderen,
nicht-materiellen, den geistigen Teil des Menschen, sondern ebenso den ganzen Men-
schen, insofern er bei all seiner menschlichen Hinfilligkeit eine unvergleichliche Wiirde
durch seine einzigartige Gottesbeziehung gewinnt: Gott ,blies in seine Nase den Lebens-
atem. Sowurde der Mensch zu einem lebendigen Wesen” (Gen 2,7). Die Vorstellung, daf3
der eine Mensch aus zwei selbstiindigen, voneinander trennbaren Substanzen bestehe,
sei der Bibel fremd, sagte man.

Man glaubte, dieser Gedanke sei aus der griechischen Philosophie in die christliche
Theologie gekommen. Vor allem Plato wurde als Vater jenes Dualismus genannt, der
im Menschen eine stoffliche und verderbliche Substanz, verbunden mit einer geistigen
und daher unsterblichen Substanz erkenne. Inzwischen haben neuere Forschungen er-
geben, daf Plato durchaus nicht so simpel dualistisch gedacht hat.” Gerade Plato geht
esnicht um die Behauptung, der Mensch sei in zwei Teile trennbar, sondern um die ,Inte-
gration der dualistischen Elemente auf die Einheit in der Vielfalt”.? Die Seele ist fiir ihn
nicht der andere Teil des Menschen, sondern jene wunderbare Kraft, die den ,inneren

$ K. Rahner, Schriften III, Einsiedeln 1956, 391.

¢ H, Sonnemans, Seele — Unsterblichkeit — Auferstehung, Freiburg 1984, 485—497; vgl. auch G. Scherer,
Das Leib-Seele-Problem in seiner Relevanz fiir die individuelle Eschatologie, in: F. Dexinger (Hg.), Tod,
Hoffnung, Jenseits, Wien 1983, 61—79; W. Breuning (Hg.), Seele, Problembegriff christlicher Eschatologie,
(QD 106), Freiburg 1986.

? U. Duchrow, Christenheit und Weltverantwortung, Stuttgart 1970.

8 Duchrow 79.
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Menschen” schafft und die vielfiltigen auseinanderstrebenden Kriifte des Menschen zu
einer Einheit formt.®

In einer Vulgarisierung der vermeintlich platonischen oder gar christlichen Lehre ent-
stand der Eindruck, die kirchliche Seelsorge sei am Leib des Menschen, an seinen Be-
dirfnissen und Néten nicht interessiert und wolle nur seine Seele retten.

Fiir die Katechese hat man ,Sechs Grundwahrheiten” formuliert, von denen die fiinfte
lautet: ,Die Seele des Menschen ist unsterblich! Es erschien vielen durchaus einsichtig,
daf3 das Interesse der Kirche mehr der unsterblichen Seele als dem sterblichen Leib gilt.
Mit der Parole ,Rette deine Seele” zogen Volksmissionare durch das Land und predigten,
daf sich die Menschen weniger um das kiimmern sollen, was dem Leib niitzlich ist, als
vielmehr um das, was der Seele in ihrem unsterblichen Leben hilft. Dafiir gibt es natiir-
lich eine Reihe biblischer Begriindungen, etwa das Wort Jesu: ,Fiirchtet euch nicht vor
denen, die wohl den Leib téten konnen, nicht aber die Seele” (Mt 10,28).

Es ist verstandlich, daf3 die Kirche vor allem nach dem Zweiten Weltkrieg nicht mehr
von der bloB3en ,Rettung der Seele” reden wollte. Seine Seele kann man ja auch noch
retten, wenn man von einer Bombe zerfetzt oder von einem Panzer zermalmt wird,
wenn man verhungert oder wenn man in einem Konzentrationslager vergast wird.
Wenn Papst Pius XII. im Jahre 1950 das Dogma von der leiblichen Aufnahme Mariens
in den Himmel verkiindet hat, dann wollte er damit auch sagen, daf die Kirche leiden-
schaftlich am Leib des Menschen interessiert ist. Nicht nur die Seele des Menschen ist
zu einem unsterblichen Leben bestimmt, sondern auch der Leib des Menschen soll fiir
immer bei Gott aufgehoben sein. Die Kirche hat wihrend des Krieges und in der Notzeit
danach gezeigt, daf3 sie auch fiir den Leib des Menschen und seine Bediirfnisse sorgen
will und hat gro8e Hilfsaktionen fiir Nahrung und Kleidung der Menschen durchge-
fiihrt. Sie setzte sich gegen jegliche Abwertung des Leibes zur Wehr, gegen Prostitution
ebenso wie gegen manichiische Tendenzen. Immer wieder wurde betont, Seelsorge sei
nicht bloB Sorge um die Seele, sondern Sorge um den ganzen Menschen. Die Sorge gelte
nicht der Rettung einer Seele, sondern dem Heil des Menschen, weshalb man am lieb-
sten von ,Heilssorge” sprach.

2. Individualismus

Mit der Rede von der Seele des Menschen befiirchtete man weiters, da3 damit einem
individualistischen Heilsegoismus das Wort geredet werde, etwa in dem Sinne: ,M&gen
die anderen zugrunde gehen — du rette deine Seele.” Man wollte das MiBBverstindnis
nicht hinnehmen, daB sich ein Christ aus dem politischen und sozialen Leben der Men-
schen heraushalten und unbekiimmert um seine Mitmenschen seine Seele retten kénne.
In einer Zeit des Wiederaufbaus nach dem Krieg, der Demokratiebestrebungen in der
Gesellschaft, der Griindung internationaler Organisationen und des wachsenden Be-
wuBtseins von der ,einen Welt” wollte man nicht als Kirche den Eindruck erwecken,
man sei daran nicht interessiert, sondern wolle sich nur um die religiose Seite des Men-
schen kiimmern. Deshalb beginnt die Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikanischen
Konzils mit dem Satz: ,Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen von
heute, besonders der Armen und Bedriingten aller Art, sind auch Freude und Hoffnung,
Trauer und Angst der Jiinger Christi. Und es gibt nichts wahrhaft Menschliches, das
nicht in ihren Herzen seinen Widerhall fande Fiir diese Konstitution war urspriinglich

? Vgl. dazu J. Ratzinger, Kleine katholische Dogmatik, hg. v. J. Auer/]. Ratzinger, Regensburg SIX,
120—121.
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ein Artikel ,Von der Wiirde des menschlichen Leibes” und davon getrennt ein weiterer
Artikel geplant, der Von der Wiirde der Seele und besonders des menschlichen Intel-
lekts“handelnsollte. Die Konzilsviter wiinschtenjedoch, daB diebeiden Artikel zusam-
mengezogen werden sollten, um jede Gefahr eines dualistischen MiBBverstindnisses zu
vermeiden.*®

3. Psychologismus

Der Spott des groBen Anthropologen und Mediziners Rudolf Virchow (1821—1902),
er habe den ganzen Leib des Menschen zerschnitten und keine Seele gefunden, warnoch
nicht verklungen, da muBte sich die Kirche schon mit der aufkommenden Psychologie
auseinandersetzen. Wenn sich diese auch nicht ,Seelenkunde” nannte, so begann doch
ein Streit um die Seele. Manche sahen in den Psychologen sikularisierte Seelsorger, und
die Pfarrer traten mit dem Slogan an: ,Der Beichtstuhl erspart die Couch.” Es ist unver-
meidlich, daB manche umgekehrt gedacht haben, nimlich die Couch des Psychiaters
erspare ihnen den Beichtstuhl. Es hat einiger Zeit bedurft, bis man eingesehen hat, da3
der Seelsorger im Psychologen oder Psychiater nicht einen Konkurrenten, sondern
einen wertvollen Mitarbeiter in der Sorge um den einen Menschen hat. Um jedoch das
MiBverstindnis zu vermeiden, es ginge dem Seelsorger sozusagen im gleichen Sinne um
die ,Seele’ wie dem Psychologen, vermied man im kirchlichen Sprachgebrauch lieber
diesen Ausdruck.

. Die christliche Botschaft von der Seele

Abgesehen von der Eignung und méglichen Mif3versténdlichkeit des Wortes muf3 vor
allem iiberlegt werden, welche Botschaft die Kirche mit dem Begriff ,Seele” vermitteln
will. Diese 4Bt sich etwa auf folgende Weise beschreiben:

1. Der Mensch hat eine unmittelbare Beziehung zu Gott

Die fundamentale Deutung des Menschen in der Genesis lautet: ,Da formte Gott, der
Herr, den Menschen aus Erde vom Ackerboden und blies in seine Nase Lebensatem”
(Gen 2,7). Das bedeutet, da3 der Mensch seine Beziehung zum Schépfer nicht nur als
Teil der Schépfung hat, sondern eine davon unterschiedene, einzigartige Verbindung
mit Gott besitzt. Er ist von Gott ,angehaucht” und angesprochen, in besonderer Weise
beansprucht und berufen, personaler Partner des personalen Gottes zu sein. Diese
einzigartige Berufung und Bestimmung ist fiir den Menschen konstitutiv. Erist in seiner
Ganzheit nicht beschreibbar, wenn man diese native Beziehung ausklammert. DaB3
Gott den Menschen liebt, konstituiert diesen in seinem innersten Wesen und ist nicht
ein nachtrégliches Ereignis. ,Der Mensch hat eine Seele” heif3t also in der kirchlichen
Verkiindigung: Der Mensch ist durch Naturgeschichte und Medizin, durch Psychologie
und Soziologie nicht adidquat beschreibbar. Man hat ihn in seiner Ganzheit erst erfaf3t,
wennman beriicksichtigt, daf} erein ,saiwolo” ist, wie das germanische Wort lautet, von
dem sich ,Seele’ wahrscheinlich ableitet: ,Ein vom ewigen See Herkommender:
Auch wenn man das Wort ,Seele” vom griechischen ,aiolos” ableitet,’? so kommt es
doch auf das gleiche heraus: Der Mensch hat in sich ein Prinzip der Bewegung, in der

10 Vgl. den Kommentar zu Art. 14 in LThK, Konzilsband III, 322.
11 Vgl. das Stichwort ,Seele” im Groflen Duden, Herkunftswérterbuch.
12 Vgl. das Stichwort ,Seelg" in . Kluge, Etymologisches Worterbuch der deutschen Sprache, Berlin? 1934.
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griechischen Mythologie dargestellt als Vogel, Schmetterling oder Maus, durch das er
sich selbst iibersteigt. Wir wiirden heute sagen: Der Mensch hat einen Transzendenzbe-
zug. Erist kein ,Soziopsychophysikum®; er kann operiert, analysiert und psychiatriert
werden, aber man weif3 dann noch immer nicht, wer er ist. Auch wenn sein Schicksal
beschrieben ist, ist er noch nicht vollstiindig beschrieben, bleibt noch eine geheimnis-
volle Mitte, bleibt das Ritsel seiner Personalitiit, ist noch nicht seine ,Seele” erfaf3t. Der
Mensch st kein in sich geschlossenes, sondern ein bezogenes, geéffnetes Wesen. Die Ge-
Sffnetheit seiner Existenz ist nicht ,eine Zutat zu einem etwa auch unabhéngig davon
bestehenden Sein, sondern macht das Tiefste des menschlichen Wesens aus: Sieist gera-
de das, was wir ,Seele’ nennen’, schreibt Joseph Ratzinger.’?

2. Es gibt ein Leben nach dem Tod

Der Mensch ist nicht deshalb unsterblich, weil er in sich einen Stoff enthielte, der unzer-
stérbar ist, sondern weil der unsterbliche Gott seine Hand auf ihn gelegt und ihn ansich
gezogen hat. ,Alles Fleisch wird die Herrlichkeit Gottes sehen” (Jes 40,5; vgl. Lk 3,6).
Mit dem Begriff .Seele” vermittelt die Kirche fiir die Beschreibung ihrer Botschaft von
einem Leben nach dem Tod drei Aspekte:

a) Das Leben geht nach dem Tod nicht einfach so weiter, wie es vor dem Tod war. Es gibt
ein ,Leben nach dem Tod” und nicht ein bloBes Weiterleben des Menschen. Der Tod ver-
wandelt den ganzen Menschen; er wird leben als ,neuer Mensch” (vgl. Offb 21,5).
b)DasLeben desMenschen wird durch den Tod nicht unterbrochen oder vorlaufig been-
det, bis es am Jiingsten Tag wieder erweckt wird. ,Die Seele des Menschen ist unsterb-
lich” heif3t, daf3 der Mensch durch den Tod hindurch als Person im Leben gehalten wird.
Dasist die Gegenposition zum Buddhismus, der keine Seelekennt. Ins Nirwana einzuge-
hen bedeutet, sich selbst zu verlieren und nicht zu bleiben. Es bedeutet ein Verléschen
und nicht eine Heimkehr. Insofern ist die Botschaft von der Seele eine Bestitigung der
Personalitit des Menschen und das Gegenstiick zum Glauben an einen personalen Gott,
den es in den &stlichen Religionen so nicht gibt.14

c) Nach dem Tod des Menschen lebt nicht ,etwas” weiter, sondern er selbst, sein Ich,
seine Person, der Tréiger der Verantwortung, der zur Antwort auf den ihn rufenden Gott
befihigte Mensch. Es wiire sinnlos, einen Menschen fiir sein Leben vor dem Tod zur Re-
chenschaft zu ziehen, wenn nach dem Tod gar nicht mehr er selbst, sondern ein anderer,
vollig neu geschaffener Mensch leben wiirde. Wenn es im Hebrierbrief (9,27) heiB3t: ,Es
ist dem Menschen bestimmt, einmal zu sterben, worauf das Gericht folgt’, hétte das kei-
nen Sinn, wenn ein anderes Subjekt, eine andere Person vor diesem Gericht erscheinen
wiirde. ,Die Seele des Menschen ist unsterblich” heiB3t also auch: Die menschliche Per-
son vor dem Tod ist identisch mit der Person nach dem Tod.

3. Der Mensch erreicht im Tod noch nicht seine endgiiltige Vollendung

Seitim Jahre 1962 der aus Ungarn stammende Jesuit Ladislaus Boros seine ,Endentschei-
dungshypothese” vorgelegt hat,’* ist ihm eine Reihe von Theologen in seinen Auffas-
sungen gefolgt.'¢ Boros vertrat die Ansicht, daB jeder Mensch im Augenblick seines

13 Ratzinger 130.

14 Vgl. jedoch zu dieser Problematik P. Schoonenberg, Der persénliche Gott und das unpersénlich Géttliche,
in: P. Schoonenberg, Auf Gott hin denken, hg. von W. Zauner, Wien 1986, 46—68.

15 L. Boros, Der Mensch in der letzten Entscheidung, Olten 1962.

16 Vgl. G. Greshake/G. Lohfink, Naherwartung — Auferstehung — Unsterblichkeit, Freiburg 1978.
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Todes die entscheidende und bleibende Gesamtverfiigung iiber sein Leben trifft und da-
mit seine letzte Gestalt erhilt. Es gibt nach seiner Meinung keinen Zwischenzustand
zwischen dem Tod und der endgiiltigen Vollendung des Menschen. Daher gibt es nach
Boroskein Fortleben der Seele nach dem Tod, sondern eine Vollendung des ganzen Men-
schen mit Leib und Seele im Tod und durch den Tod.

Mit dieser Hypothese ist eine ganze Reihe von Problemen lésbar, die nach Meinung
dieser Theologen sonst keine oder doch keine befriedigende Lésung erhalten kénnen.
Man braucht so keinen linearen oder analogen Zeitbegriff mehr fiir das Leben nach dem
Tod, denn der Mensch ist einfach in die Ewigkeit Gottes eingegangen. Man braucht den
Menschen nicht inzwei Bestandteile zu zerreiBen und iiberwindet das dualistische Sche-
ma radikal dadurch, daf3 keine Trennung, sondern nur Verwandlung stattfindet. Zu-
gleich wird das Sterben der Zufilligkeit entzogen; Boros lehrt namlich, daf3 — wie im-
mer einer stirbt und wer immer stirbt — durch den Akt des Sterbens sein volles
BewuBtsein und seine volle Freiheit erlangt. Damit gibt es keinen Himmel ohne ein be-
wubBtes Ja zu Gott, weder fiir einen Siugling noch fiir einen Geisteskranken.

So bestechend diese These ist, sie fand doch in den letzten Jahren auch starke Kritik,
weil sieeinige Aussagen der Bibel ignoriert. Zu den Kritikern von Boros, mehrabernoch
von Gisbert Greshake und Gerhard Lohfink, die ihm in seinen Auffassungen folgen, ge-
héren u. a. Piet Schoonenberg!” und Joseph Ratzinger.1®

Die Einwinde lassen sich am besten mit einem Satz aus dem Apostolischen Glaubensbe-
kenntnis wiedergeben, der wohl vielen dunkel und unverstindlich erscheint. Es heif3t
da, Jesus Christus sei ,hinabgestiegen in das Reich des Todes". Das hei3t: Der Alte Bund
konnte ohne Christus und dessen Vollendung in der Auferstehung nicht zur Vollendung
kommen. Wer vor Christus gestorben ist, ist eingegangen ins ,Reich der Toten", sie muf3-
ten aber erst durch den auferweckten Christus zum Leben im Geist erweckt werden. ,So
ging er hin und brachte Kunde den Geistern im Kerker” (1 Petr 3,9; vgl. Mt 27,52). Das
ganze Alte Testament wird als ein sehnsiichtiges Ausschauen und Warten auf die Er-
weckung zum Leben durch Christus aufgefaft. ,Euer Vater Abraham frohlockte, daf3
er meinen Tag sehen sollte, und er sah ihn und freute sich” (Joh 8, 56). Es gab also ein
vorchristliches Warten auf Christus, und zwar nicht nur in der irdischen Geschichte,
sondern auch im Leben nach dem Tod. ,Das Gesetz hat nicht zur Vollendung gefiihrt*
(Hebr 7,19), weder in diesem noch im anderen Leben.

Es gibt sicher kein gemeinsames Zeitmaf diesseits und jenseits der Todeslinie. Anderer-
seits kann aber der Mensch auch nicht einfach mit der Ewigkeit Gottes verschmelzen,
denn diese ist ein exklusives Attribut Gottes. Der Mensch bleibt fiir immer einer, der
nicht immer war und einen Anfang gehabt hat, der ihn in seinem Wesen bestimmt und
ihn in die Zeitlichkeit und Zeitbezogenheit einordnet.*

Analog zum Warten der vor Christus Gestorbenen auf die Auferweckung durch ihn gibt
es wohl auch ein Warten der nach Christus Verstorbenen auf die noch in dieser Welt Le-
benden. Die Vorstellung, daB das Leben der Verstorbenen vom Gebet und Opfer der
Hinterbliebenen abhingt, findet sich schonim 2. Makkab&erbuch (2 Makk 12,43 —45).
Diese Schicksalsgemeinschaft der Menschen iiber den Tod hinaus scheint der Hebrier-
brief zubestitigen, demzufolge das Warten der alttestamentlichen Heiligen auf Christus
auch ein Warten auf uns mit einschlieBt, ,denn sie sollten nicht ohne uns vollendet wer-

17 Schoonenberg, Auf Gott hin denken 244—267, besonders 248—251.

18 ], Ratzinger, Eschatologie 92—135.

19 Vgl. dazu auch R. Schulte, Leib und Seele, in: E Béckle u. a., Enzyklopidische Bibliothek ,Christlicher
Glaube in moderner Gesellschaft’, Band 5, Freiburg 1980, 56.
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den” (Hebr 11,40). In der Offenbarung des Johannes heif3t es von den Mértyrern des
Neuen Bundes: ,Jhnen wurde gesagt, sie sollten noch kurze Zeit warten, bis die volle
Zahl erreicht sei durch den Tod ihrer Mitknechte und Briider, die noch sterben miissen
wie sie” (Offb 6,11).

Wenn wir nach 1 Kor 12 mit Christus zusammen einen geheimnisvollen Leib bilden,
dann ist dieser Leib erst vollendet, wenn das letzte seiner Glieder in die Vollendung ein-
gegangen ist. Daran schlieft sich aber auch der kiihne Gedanke, da3 Christus als das
Haupt dieses Leibes auch noch in gewisser Weise auf die Vollendung der Glieder wartet,
um als ganzer Christus verherrlicht zu sein. Damit stellt sich die ganze Gemeinschaft
der Menschen als eine Gemeinschaft von aufeinander Wartenden dar.?* Auch zur Ver-
mittlung dieser Botschaft dient der Begriff ,Seele”: er enthilt in sich die Bezogenheit,
das Unvollendete, das Warten.

IV. Abschlieende Betrachtungen

Fragen wir uns abschlieBend nach der Bedeutung und dem Lebenswert der Botschaft,
die die Kirche mit der Chiffre ,Seele” iibermittelt, so liBt sich sagen:

1. Weil der Mensch ein von Gott Angesprochener und Geliebter ist, weil er in diesem
Sinn eine Seele hat, besitzt er eine einzigartige Wiirde, die ihm niemand rauben kann.
Das gilt vom Kind im Mutterleib ebenso wie vom geisteskranken, schwachen oder ster-
benden Menschen. Wer das Leben und die Wiirde des Menschen verletzt, trifft damit
den heiligen Gott selbst. Die Kirche hat sich in ihrer Argumentation gegen Abtreibung,
aktive Euthanasie und die Vernichtung lebensunwerten Lebens” immer auf die Seele be-
rufen. Wenn sie damit einen von seiner Natur aus unzerstérbaren Teil des Menschen ge-
meint hitte, wire diese Argumentation unsinnig, denn gerade dieser ,Seele” kann der
Tod nichts anhaben.

2. Wenn das Subjekt des Lebens vor dem Tod identisch ist mit dem Subjekt des Lebens
nach dem Tod, folgt daraus eine Verantwortung fiir jede Stunde dieses Lebens. Jeder
Mensch wird nach dem Tode derjenige sein, der er in seinem Leben vor dem Tod gewor-
den ist. Nicht irgendeine Seele wird nach seinem Tod leben, sondem seine Seele, seine
Person, sein Ich und er selbst.

3. Wenn wir Menschen eine Gemeinschaft von aufeinander Vermesenen und aufeinan-
der Wartenden sind, dann hat das Leben jedes einzelnen Menschen eine Bedeutung fiir
seine Mitmenschen, und zwar auch iiber den Tod hinaus. Dann darf z. B. ein Ehepartner
fiir seinen verstorbenen Partner hoffen, daf3 er dessen ,Seele” zur Vollendung hilft, wenn
er selbst sich im Glauben, in der Hoffnung und in der Liebe vertieft. Dann hat es einen
Sinn, fiir Verstorbene zu beten und auch sie um ihre Fiirsprache zu bitten, d. h. siemé&gen
uns an ihrem Weg in die Vollendung Anteil geben. Dann kénnen wir auch als Gemein-
schaft der von Gott Geheiligten den Tod als Schranke unserer Gemeinsamkeit ignorie-
ren, Dann muB} aber auch die Sorge um die Seele — die vielleicht auch die Sorge um
dieses kostbare Wort einschlieBt — das zentrale Anliegen der Seelsorge bleiben.

2 Vgl. dazu Schoonenberg, Auf Gott hin denken 261—267.
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KURT KUPPERS

Frommigkeit in Wandel und Bestand —
am Beispiel der Maiandacht*

Dieser Beitrag zur Geschichte der Maiandacht bietet einen interessanten Uberblick éiber Wandel und
Bestand einer Frommigkeitsform. Viele der berichteten Details sind sonst dzt. nur schwer zuginglich.
Die Zukunft oder Maiandacht sieht der Verfasser in einer stirkeren Einbindung der sekundiren Ma-
rienfrommigkeit in die primare Christusfrommigkeit. (Redaktion)

Zu den Eigenarten abendlidndischer Frommigkeit zihlt das Phinomen, daB auf dem
Weg der Kirche durch die Zeit einzelne Andachtsformen und -inhalte in bestimmten Pe-
rioden anwachsen. Sie prigen eine Zeitlang weitgehend das religiése Leben und treten
dann wieder an den Rand zuriick. Diese Feststellung trifft auch fiir dieMarienverehrung
zu, die Generationen als die populirste Frémmigkeitsform schlechthin galt.
~Hoch-Zeiten® einer intensiven Marienfrommigkeit lassen sich in der Gotik, im Barock
und im sog. ,Marianischen Jahrhundert’, der Zeit etwa zwischen 1850 und 1950, aus-
machen. Dazwischen liegen Phasen, die durch groB3e Zuriickhaltung gegeniiber diesem
Thema gekennzeichnet sind: die Renaissance bzw. Reformation, die Aufklarung — und
wie es scheint auch die heutige Zeit.

MMut zur Marienverehrung” — so lautet das Thema einer der letzten Veroffentlichungen
des 1984 verstorbenen Karl Rahner.? Er befaf3te sich darin mit der Méglichkeit einer le-
gitimen und theologisch einwandfreien Form der Verehrung der Gottesmutter. Niich-
tern stellt Rahner fest, daB heute fiir den Durchschnitt der gebildeten Katholiken der
westlichen Welt die Marienverehrung kaum von besonderer Intensitat und Ausdriick-
lichkeit bestimmt wird. Im Vergleich zu friiher scheint die Verehrung der Gottesmutter
geradezu abstrakt und blutleer geworden zu sein.

Diesem Befund steht jedoch die Mahnung des Zweiten Vatikanischen Konzils gegen-
iiber, die Verehrung der Gottesmutter, und zwar vor allem ihre liturgische Verehrung,
weiterhin zu férdern (LG 67). Je nach den Verhiltnissen, nach Zeit und Ort, nach Eigen-
art und Veranlagung der Gliubigen, hat die Kirche im Laufe der Jahrhunderte verschie-
dene Formen der Marienverehrung anerkannt (LG 66). Auch diese Gebriuche und
Andachtsiibungen sollen entsprechend dem Wunsch der Konzilsviter weiterhin ge-
schitzt und bewahrt bleiben. Nun erweisen sich jedoch diese vielfiltigen Formen maria-
nischer Frommigkeit als zeitgebunden und somit unterliegen sie dem Wechsel der Zeit.

* Uberarbeitete und mit Anmerkungen versehene Fassung eines Vortrags, der beim ,Dies academicus” der
Kath.Theol. Fakultit der Universitat Regensburg am 4. 6. 1986 gehalten wurde. Fiirdie Druckl wur-
den Beispiele fiir die Feier der Maiandacht im Bistum Regensburg gegen entsprechende Belege aus Oster-
reich ausgetauscht.
Zur Thematik der Volksfrémmigkeit verweisen wir auch auf frithere Artikel unserer Zeitschrift: J. A. Jung-
mann, Untergang der Abendandacht?, in: ThPQ 121 (1973), 39—43; H. Hollerweger, Die Zukunft der
Volksandachten, in: ThPQ 121 (1973), 43—50; ders., Das Beten in der Gemeinde, in: ThPQ 133 (1985),
304—311.
Diese Epoche umfaflt in etwa die Zeit zwischen den beiden Mariendogmen von 1854 und 1950. Nach
J. Auer spricht man seit 1950 von einem ,marianischen Jahrhundert’, vgl. ders., Um die dogmatische Be-
griindung des katholischen Marienkultes, in: Maria im Kult (Marianische Studien, Bd. 3), Essen 1964,
21—238.36. — Ausfiihrliche Informationen bietet meine demnichst gedruckt vorliegende Habilitations-
schrift .Barocknahe Marienfrommigkeit im Industriezeitalter. Untersuchungen zur Geschichte und Feier
der Maiandacht in Deutschland und im deutschen Sprachgebiet’, St. Ottilien 1987 (MThSt.H, Bd. 27).
2 Vgl. K. Rahner, Mut zur Marienverehrung, in: ders., Schriften zur Theologie 16 (1984), 321—335 (erstmals
in: Gul 56, 1983, 163—173).
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Daher betont Papst Paul VI. in seinem Apostolischen Schreiben ,Marialis cultus” vom
2. Februar 1974 mit Nachdruck, daf} derartige Frommigkeitsformen durchaus einer Re-
form bediirfen konnen. Unter Beriicksichtigung einer gesunden Uberlieferung soll da-
bei Uberholtes ersetzt und Unvergingliches als wertvoll herausgestellt werden (Marialis
cultus Nr. 24ff).

Am Beispiel der Maiandacht, einer Andachtsform, die in Deutschland seit knapp 150
Jahren beheimatet ist, sollen im folgenden Wandel und Bestand christlicher Frémmig-
keit aufgezeigt werden.

1. Der religitse und geistesgeschichtliche Hintergrund im 19. Jahrhundert

Wiejede Frommigkeitsform, soist auch die Marienverehrung in Inhalt und Form zeitge-
bunden. Entsprechend wandelte sich die Gestalt Mariens: Wurde in der Zeit der Gotik
die Verehrung der auserwihlten Jungfrau gepflegt, die mit dem menschgewordenen
Gottessohn als Mutter aufs engste verbunden war, so lag im Barock der Schwerpunkt
der Frémmigkeit auf der Verherrlichung der glorreichen Himmelskénigin. Fiir den
Christen des 19. Jahrhunderts hingegen galt uneingeschrinkt die romantisch-bieder-
meierliche Sicht der Gottesmutter: sie war die Holde, die Schone, ein Ideal menschlich-
iibermenschlicher Reinheit.} In Ubereinstimmung damit kannte auch die Literatur
dieser Zeit ihren ,Madonnenkult’, in dem die Gestalt Mariens nach einem Wort Fried-
richs von Hardenberg — besser bekannt unter dem Namen ,Novalis” — ,in tausend Bil-
dern gesehen wurde. So muf3 die blithende Verehrung Mariens auch bewertet werden
vor dem Hintergrund des sikularen ,Mutterkultes’, der in der Literatur und Kultur des
Biedermeier gepflegt wurde.> Kennzeichnend fiir diese Epoche wurde eine romanti-
sche Begeisterung fiir alles, was an das Mittelalter erinnerte. In der Kunst fiihrte das
schlieBlich zur Neugotik und Neuromanik, in der Musik, namentlich der Oper, traten
mittelalterliche Helden auf die Biihne. Im religiésen Bereich gewann die Neuscholastik
mit ihrer Riickkehr zu alten Formen der Theologie und Philosophie an Einflu3; auf dem
Gebiet der Kirchenmusik kam es, geférdert durch den Cécilianismus, zur Erneuerung
des Choralgesangs.

Damit im Einklang stand die verstirkte Wendung zu alten, d. h. mindestens vor-aufkli-
rerischen Andachtsformen, wie sie auf dem Gebiet der Frommigkeit aufbrach. Gleich-
sam ,unterirdisch stromend” lebte die wohlvertraute Barockfrommigkeit im Volk wei-
ter. Mit Benno Hubensteiner ist festzuhalten, daB sich ,die Alltagsfrémmigkeit, die
Biirgerfrémmigkeit, die Bauernfrémmigkeit, im Grunde kaum geéndert” hatte.® Dies
bedeutete, daf3 die alten Andachtsformen keineswegs neu einzufiihren waren, sie wur-
den nur deutlicher an die Oberfliiche gehoben und entwickelten bald ihre eigene Dyna-
mik. Die Frémmigkeit des 19. Jahrhunderts ist charakterisiert worden als aus verschie-

3 Vgl. hierzu diemafB3gebende Darstellung bei A. L. Mayer, Liturgie und Barock, zitiert nach: ders., Die Litur-
gie in der europiischen Geistesgeschichte. Ges. Aufsitze, hg. v. E. v. Severus, Darmstadt 1971,
97—184.163—166; ders., Liturgie, Romantik und Restauration, a. a. O., 246—310.261—263; ders., Renais-
sance, Humanismus und Liturgie, a. a. O., 48—96.90.

4 Zu diesem von Novalis in seinen ,Geistlichen Liedern” gepriigten Bild vgl. Novalis, Geistliche Lieder, in:
Werke und Briefe, hg. v. A. Kelletat, Miinchen 1962, 102. — Zur Gestalt Mariens in der spiteren deutschen
Literatur vgl. K.-J. Kuschel, Maria in der deutschen Literatur des 20, Jahrhunderts, in: Handbuch der
Marienkunde. Hg. v. W. Beinert u. H, Petri, Regensburg 1984, 664—718.

5 Vgl. E Sengle, Biedermeierzeit. Deutsche Literatur im Spannungsfeld zwischen Restauration und Revolu-
tion 1815—1848, 3 Bde., Stuttgart 1971—1980, I 59—61.

6 B. Hubensteiner, Kirche und Frémmigkeit im bayerischen 19. Jahrhundert, in: Ostbairische Grenzmar-
ken/Passauer Jb. 14 (1972), 5—13.9.
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denen Schichten bestehend, die oft mehr ein Gegen- als ein Ineinander darstellten.”
Dennoch blieb der gesunde Kern echter Frémmigkeit erhalten. Typisch dafiir sind jene
barocken Andachtsformen, die besonders das Sinnenhafte ansprechen; bei der Maian-
dacht spielten neben innigen Liedern und Gebeten vor allem Blumen, Lichter und die
Abendstimmung eine eigene Rolle. Die Sehnsucht nach dem Alten, Bewiihrten stillte
sich im Riickgriff auf Uberliefertes und verschloB sich gleichzeitig weitgehend allem
Neuen. Die Analyse einzelner Frommigkeitsformen macht deutlich, wie sehr diese dem
Herkémmlichen verhaftet sind; auch diegegenEndedes19. Jahrhunderts so stark gefér-
derte Verehrung des Herzens Jesu griff nur ein Thema auf, das im Barock bereits weit
verbreitet war.

Im Laufe des 19. Jahrhunderts entwickelte die streng katholische Frémmigkeit einen
Zug zum Demonstrativen, einen Drang zu duBerlich sichtbaren Frémmigkeitsformen,
wie sie auch in der 6ffentlichen, von zahlreichen Teilnehmern besuchten Maiandacht
erkennbar wird. Auffallend ist der gréBBer werdende Abstand zwischen dem Kern der
Frémmigkeit und ihrer Formenwelt einerseits und dem geistigen Klima ,drau3en in der
Welt” andererseits. Vor allem nach 1850 wurde dies immer offensichtlicher. Wurde bis
dahin die Kirche noch auf der Woge der Romantik getragen, die als Reaktion auf Ratio-
nalismus und Aufklirung die religiésen Werte wiederentdeckt hatte, so trat nach der
Jahrhundertmitte eine entscheidende Wende ein.? Wihrend die Epoche des Biedermei-
er in Kunst und Literatur — politisch die Zeit Vormérz® — mit der Revolution von 1848
zu Ende ging, blieb die Frémmigkeit noch lange Zeit im ,Geistlichen Biedermeier” ver-
haftet.

Peter Hamann stellte 1954 in seiner auf den altbayerischen Raum begrenzten Darstel-
lung des Geistlichen Biedermeier heraus, da3 die von ihm als ,Kirchliches Biedermeier”
bezeichnete Epoche den sonst iiblichen Zeitraum zwischen dem Wiener Kongref3 und
der Revolution von 1848 iiberschreitet. Das Geistliche Biedermeier endet fiir ihn
nicht mit der Mérzrevolte, sondern reicht bis zum Ersten Vatikanum.!! Bestitigt wird
diese Auffassung von seiten der Literaturwissenschaft. Friedrich Sengle weist in seiner
mehrbindigen Darstellung ,Biedermeierzeit” fiir das Verhiltnis von spezifisch katho-
lischer Literatur zur iibrigen deutschen Literatur eine — wie er es nennt — ,Phasenver-

7 Vgl. K. Hausberger/B. Hubensteiner, Bayerische Kirchengeschichte, Miinchen 1985, 322; G. Schwaiger,
Frommigkeit im bayerischen Raum, in: J. Griindel (Hg.), Spiritualitit — Meditation — Gebet. Theol. Kon-
taktstudium d. Kath.Theol. Fakultit d. Universitit Miinchen, Bd. 2, Miinchen 1974, 108—128.
220—222.125.

8 Vgl. O. Weiss, Der Ultramontanismus. Grundlage — Vorgeschichte — Struktur, in: Zs. f. Bayerische Lan-
desgeschichte 41 (1978), 821—871.843; R. Aubert, Vaticanum I (Geschichted. kumen. Konzilien, Bd. 12),
Mainz 1965, 14.

9 Zum unterschiedlichen Sprachgebrauch — politisch: Vormirz, kulturell: Biedermeier — vgl. E. Hosp, Kir-
che Osterreichs im Vormérz 1815—1850 (Forschungen z. Kirchengeschichte Osterreichs, Bd. 9), Wien
1971, 16; der Kirchenhistoriker spricht vom ,Kirchlichen Vormirz® bzw. ,Geistlichem Biedermeier”, vgl.
K. Hausberger, Klemens Maria Hofbauer (1751—1820) und die katholische Restauration in Osterreich, in:
Beitrige zur Geschichte des Bistums Regensburg 18 (1984), 353—366.365; P. Hamann, Geistliches Bieder-
meier im altbayerischen Raum, Regensburg 1954, 164f.

10 Vgl. Sengle (oben Anm. 5) ], S. X.

11 Vgl. Hamann (oben Anm. 9) 6f. — Diese von B. Hubensteiner (oben Anm. 6) iibernommene Auffassung,
a.a. O, 7, blieb nicht ohne Kritik, dennoch ist sie zutreffend. Vgl. z. B. O. Rutz, Obrigkeitliche Seelsorge.
Die Pastoral im Bistum Passau von 1800 bis 1918 (Schriften d. Univ. Passau, Reihe Kath. Theol., Bd. 4),
Passau1984, 94—96. — Rutzkritisiert u. a., da3 ,Biedermeier” ein kulturhistorischer Begriff mit nicht ein-
deutigem Inhalt und unterschiedlichen Beurteilungsmaglichkeiten sei, dennoch sieht er ,wesentliche
Grundschwingungen von Kirche und Seelsorge . . . trefflich charakterisiert’, a. a. O., 94f. — Wie jedoch
Sengle deutlich macht, ist der Begriff Geistliches Biedermeier”, den dieser selbst verwendet, durchaus zu-
treffend, vgl. Sengle (oben Anm. 5) 1137—144.
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schiebung” nach.’? Kennzeichen dieser spezifisch katholischen Literatur ist ein Verhaf-
tetsein in Barocktraditionen. Wie diese katholische Literatur der {ibrigen Literatur
~nachhinkte” — so ist auch fiir die Frémmigkeit eine derartige Phasenverschiebung aus-
zumachen. Dies gilt nicht nur fiir die Marienverehrung, wenn auch hier dieses Phino-
men besonders deutlich zu erkennen ist: die religitse ,Muttergottes”-Verehrung blieb
gleichsam konstant, wihrend sie im sikularen Umfeld zuriicktrat.?

Auch auf einem anderen Gebiet kam es zu Spannungen zwischen dem religiésen und
weltlichen Lebensbereich. Die Industrialisierung gilt unbestritten als die epochale Lei-
stung des 19. Jahrhunderts.! Sie leitete einen enormen Wandel in den Lebensbedin-
gungen der damaligen Menschen ein. Technik, Maschine, Fabrik, diese Wirklichkeiten
charakterisieren einen Vorgang, der in den drei8iger Jahren begann, sich verstirkt seit
der Jahrhundertmitte fortsetzte und Deutschland in vielerlei Hinsicht weitgehend um-
gestaltete. Doch wihrend im wirtschaftlichen und sozialen Bereich der Aufbruch in das
Industriezeitalter voranschritt, blieb der religicse Bereich weitgehend dem Biedermeier
verhaftet. Moglicherweise bot er zunichst ein Refugium fiir den damaligen Menschen,
der gestern noch als Kleinbauer und Heimarbeiter und heute als Fabrikarbeiter sein Brot
verdiente. Zu konstatieren ist, daB3 die Arbeiter, vor allem die Fabrikarbeiter, immer
wieder als eifrige Besucher der Maiandachten genannt werden. Ausdriicklich um ihret-
willen verlegte man die Maiandachten auf den friithen Morgen oder spiten Abend.
Doch der Zwiespalt zwischen einer nach riickwirts gewandten, konservativen Frém-
migkeit und dem modernen, weitgehend entchristlichten Leben, brach unaufhaltsam
auf. Vielleicht ist auch in dieser Differenz ein Grund dafiir zu sehen, daB die Kirche wih-
rend des 19. Jahrhunderts die Arbeiterschaft verloren hat.1®

2. Wurzeln und Vorliufer der Maiandacht

Die Verehrung Mariens im Mai — oder richtiger im Friihling, denn ,Maienzeit” ist zu-
nichst der Name fiir diese Jahreszeit — ist zwar schon im Mittelalter bezeugt, sie hat
jedoch nichts mit der heute iiblichen Maiandacht gemein.¢

Die Wurzeln der Maiandacht reichen vielmehr zu einem anderen mittelalterlichen
Brauch, der von Passionsfréommigkeit, Kreuzverehrung und Bitten um gute Witterung
bestimmt ist. Quellen dieser Zeit sprechen davon, zum Maibeginn einen ,Geistlichen
Mai” zu setzen, d. h. eine besondere Form der Kreuzverehrung zu iiben. Einer der ein-
fluBreichsten Vertreter ist der Mystiker Heinrich Seuse (T 1366).7 Jener ,Geistliche

12 Vgl. Sengle ebda. 114.

13 Vgl. ebda. 361f.

1 Vgl. Th. Nipperdey, Deutsche Geschichte 1800—1866, Miinchen 1983, 178. — Zur Bedeutung der Indu-
strialisierung vgl. in gréBerem Zusammenhang Nipperdey 178—248; M, Greschat, Das Zeitalter der Indu-
striellen Revolution. Das Christentum vor der Moderne (Christentum u. Gesellschaft, Bd. 11), Stuttgart
u. a, 1980, 63—75.148—151.

15 Pjus XI. bezeichnete dies als den .groBen Skandal des 19. Jahrhunderts".

16 Vgl. K. Kiippers, Die Maiandacht als Beispiel volksnaher Frommigkeit, in: RQ 81 (1986), 102—112.102.
— Zum folgenden vgl. ferner: H. Thurston, Our popular devotions. III. The dedication of the month of
may to Our Lady, in: The Month (London) 97 (1901), 470—483; C. A. Kneller, Ursprung und Entwicklung
derMaiandacht, in: Pastor bonus 18 (1906), 337—348; J. B. Metzler, DieMarien-Maiandacht in ihrer histo-
rischen Entwicklung und Ausbreitung, in: Der Katholik (1909) I, 100—125, 177—188, 262—282 (im fol-
genden zitiert als Metzler); ders., Die Marien-Maiandacht. Thre Entstehung, Entwicklung und Ausbrei-
tung, in: ZAM 3 (1928), 89—101; P. Grootens, Van meimaand tot Mariamaand, in: De Standaard van
Maria 39 (1963), 129—158; ders., Enkeleaanvulligen op .,van meimaand tot Mariamaand, ebda. 264—267;
G. M. Besutti, Ricerche sulla storia della mariologia dal 1800 al Vaticano II, Roma 1982, 91—108.

17 Vgl. Leben Seuses. Kap. XII: .Wie er begie den meigen’, in: Heinrich Seuse, Deutsche Schriften, hrsg. v.
K. Bihlmeyer, Stuttgart 1907 (unverind. Neudr. Frankfurt 1961), 32f.
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Mai” steht in Bezichung zum damaligen Fest Kreuzauffindung (3. Mai) und zur Kreuz-
oder Bittwoche vor Christi Himmelfahrt. Ankniipfend an den Brauch des Wettersegens,
der von Kreuzauffindung an vielerorts erteilt wurde, entwickelte sich vor allem in den
rheinischen und frankischen Di6zesen eine eigene Bittandacht um gute Witterung, das
sogenannte ,Maigebet“® Zu Beginn des 18. Jahrhunderts sind nach Mif3ernten ent-
sprechende Gebete in den Bistiimern Trier, Mainz, Worms, Speyer sowie in Bamberg
und Wiirzburg eingefiihrt worden. Dieses ,Maigebet* — vielfach schon als ,Maian-
dacht’ bezeichnet — blieb in der jahreszeitlich geprigten Frémmigkeit neben den
Bittagen bis weitins 19. Jahrhundert erhalten. Ein marianischer Aspekt ist diesem Gebet
noch véllig fremd. Kern des Maigebetes ist vielmehr die Bitte um gute Ernte: die Bliite
soll vor Schaden bewahrt werden und zur Frucht reifen kénnen.

Mit Aufkommen der neuen Marien-Maiandacht lag es jedoch nahe, an die Praxis des
traditionellen Maigebetes anzukniipfen und unter Betonung der Marienverehrung wie-
derzubeleben. Dies ging umso leichter, als vielerorts das Maigebet schon durch dasblo-
Be Beten des Rosenkranzes in Richtung einer marianischen Frémmigkeit umgeformt
und angereichert worden war.

Auch das Motiv der Bliite wurde in der Maiandacht aufgegriffen, allerdings bald auf
die Blumen-Bliite reduziert — so daf} der eigentliche Kern, nimlich die Bitte, aus dieser
Bliite moge eine Frucht reifen, verloren ging. Die Interpretation passender Bibelstellen
— vor allem Hoheslied 2,1: ,Ich bin eine Blume auf den Wiesen . . . eine Lilie der Téler”
— fithrte dazu, den Mai als Bliiten- und Blumenmonat der Gottesmutter zu weihen.

3. Die Einfiihrung der Maiandacht in den Ditzesen des deutschen Sprachgebietes

Die erste offentlich in einer Kirche gefeierte Maiandacht fand im Jahre 1784 in
Ferrara/Italien statt.’ Im Mai dieses Jahres begannen die Kamillianer, allabendlich
wihrend des ganzen Monats marianisch gepriigte Maiandachten zu halten. Diese Feiern
bestanden u. a. aus Betrachtungen, Gebeten, Gesiingen, der Lauretanischen Litanei und
bestimmten Tugendiibungen fiir jeden Tag, den sogenannten ,Flores Mariani; den Ab-
schluB bildete der sakramentale Segen.

Diese Form der Marien-Maiandacht setzte sich von Ferrara aus rasch in Italien durch.
Als offentliche Andacht fand sie iiber die franzdsischsprachigen Lander, namentlich
Frankreich und Belgien, bald den Weg ins deutsche Sprachgebiet. In den schweizeri-
schen Didzesen verbreitete sich die neue Andacht seit 1808 immer weiter.?’ Im Elsal3
wurde sie 1829 offiziell eingefiihrt.?! Um die Mitte des 19. Jahrhunderts konnte sie sich
auch in Osterreich verstirkt durchsetzen.

In Deutschland wurde die erste Maiandacht im Jahre 1841 im Kloster der Frauen vom
Guten Hirten in Miinchen-Haidhausen gefeiert.?? Die aus Frankreich kommenden

18 Vgl. A.-Ph. Briick, Geschichte der Mainzer Mai-Andacht, in: Jb. f. d. Bistum Mainz 5 (1950), 357—368.
363—365; K. Kiippers (oben Anm. 16), 102f.

19 Vgl. z. B. G. Ferrini, Il primo centenario della divozione pubblica e solenne del mese di maggio consacrato
a }v(iaria,)Roma 1883, 44f; K. Kiippers, Wandlungsfihig. 200 Jahre Marien-Maiandacht, in: Gottesdienst
18 (1984), 57—59.

2 Zur Verbreitung der Maiandacht in der Schweiz vgl. Geschichtlichesiiber die Entstehung und Ausbreitung
der Mai-Andacht in der Schweiz, in: Schweizerische Kirchenzeitung (1857), 131—133, 139140,
147—149, 153—155; Origine et progrés du mois de Marie en Suisse, in: Collection de Précis Historiques
20 (1871), 231—234; Kiippers (oben Anm. 16) 103f.

2 Vgl. L. Pfleger, Zur Geschichte der Marien-Maiandacht im ElsaB, in: StraBburger Diozesanblatt 31 (1912),
163—176; ders., Der Stra3burger Miinsterprediger Simon Ferdinand Miihe 1788—1865, Kevelaer 21929,
156—159; A. M. Burg, Un apotre delacharité, Simon-Ferdinand Miihe 1788 —1865, Mulhouse 1965, 129f.

2 Vgl. Metzler (oben Anm. 16) 272; Sion 11 (1842) 472.
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Ordensfrauen hatten diese Praxis aus ihrer Heimat mitgebracht und nahmen sie nun in
Miinchen wieder auf. Die Zeitumstiinde und das religiése Klima der Stadt waren der
Verbreitung der Maiandacht giinstig. Ein ,ultramontaner Zug” hatte die Bevélkerung
erfaBit, gerade auch die fithrenden Katholiken Miinchens.” Die kiinftigen Fiihrer
dieser traditionellen Richtung zihlten zu den Befiirwortern dieser Maifrémmigkeit, so
beispielsweise der spitere Kardinal August von Reisach (1800—1869), seit 1841 Koadju-
tor in Miinchen, sein Generalvikar Friedrich Windischmann (1811—1861) sowie Mit-
glieder des Gérreskreises. Treffend charakterisiert ein distanzierter Beobachter, der von
Sailer und der Allgiuer Erweckungsbewegung geprigte Magnus Jocham (1808—1893)
das Verhalten dieser ,Erzfrommen in Miinchen”, wenn er schreibt:

Ich bin in diese hyperorthodoxe Wasche hineingeworfen worden wie eine Dornenschlehe unter die iiber-
siiBen Trauben . . . Diesen Leuten (galt) die besondere und ausgezeichnete Verehrung der Mutter Gottes als
das einzige Kennzeichen eines katholischen Christen und nicht mehr das Zeichen des heiligen Kreuzes."2#
Ungeachtet solcher Einwéinde wurde in den folgenden Jahren die neue Marienandacht
zunichst in der Herzogspitalkirche und bald in zahlreichen anderen Miinchener Kir-
chen eingefiihrt.

Fast gleichzeitig konnte auch in Aachen unter dem Einfluf3 belgischer Redemptoristen
seit 1842 die Maiandacht von Kaplan Wilhelm Sartorius (1805—1880) in seiner ,Johan-
niskiiche’, einer Armenkiiche, gefeiert werden. Wie in Miinchen so waren auch in Aa-
chen vor allem Vertreter einer ultramontanen Richtung, so der Kreis um den Oberpfar-
rer Leonhard Alois Nellessen (1783—1859), an der Durchsetzung der Maiandacht
beteiligt.?

Im iibrigen Deutschland konnte sich die Maiandacht bis zum Jahre 1860 in fast allen
Di6zesen durchsetzen. Genannt seien beispielsweise: 1844 bzw. 1852 Regensburg, 1845
Rottenburg, 1846 Breslau, 1850 Kéln und Miinster, 1851 Mainz, 1852 Berlin, Pader-
born, Osnabriick und Speyer, 1854 Fulda, 1855 Eichstitt, Passau und Trier, 1858 Augs-
burg und Wiirzburg, 1859 Freiburg, Limburg, Kulm und Ermland.?

Der fritheste Hinweis auf die Feier der Maiandacht in Osterreich stammt aus dem Jesui-
tenkolleg Innsbruck; hier wurde seit 1841 diese Andacht unter groBem Zuspruch der
Bevolkerung gehalten.?” Auch in Graz waren es Jesuiten, die dort schon vor 1848 die
Maiandachten einfiihrten.? In Salzburg wurde im Jahre 1851 aufgrund einer Initiative
des Aloisiusvereins an der Kirche ,Maria Loreto” diese Andacht gefeiert.? Bischof Ig-
natius Feigerle (1852—1863) von St. Pblten ordnete noch withrend seines ersten Amts-
jahres im Jahre 1853 die Maiandacht in beiden Stadtpfarrkirchen an und entwarf auch
selbst das Programm dieser Feier.*

2 Vegl. hierzu O. Weiss, Die Redemptoristen in Bayern (1790—1909). (MThSt. H, Bd. 22), St. Ottilien 1983,
96.

% M. Jocham, Memoiren eines Obskuranten. Eine Selbstbiographie. Nach dem Tode des Verfassers hg. v.
M. Sattler, Kempten 1896, 502—506.

2 Vgl. A. Odenthal, Die marianische Bewegung in Aachen um die Mitte des 19. Jahrhunderts, Aachen 1954
(Masch. Expl. Diz.-Bibl. Aachen), 26—31. — Zu Sartorius vgl. E. Gatz, Kaplan JosefIstas und der Aache-
ner Karitaskreis, in: Rhein. Vierteljahrsbl. 36 (1972), 207—228.213.

2 Einzelne Nachweise bei Metzler (oben Anm. 16) 272—275; zu Mainz vgl. Briick (oben Anm. 18). — Die
Angaben beruhen auf gréBtenteils ungedrucktem Archivmaterial.

¥ Vgl. Kiippers (oben Anm. 16) 104.

38 Vgl. A. Leipold, Die Josephinischen Pfarrgriindungen, in: K. Amon (Hg.), Die Grazer Stadtpfarren, Graz
u. a. 1980, 95—148.117.

2 Vgl. Chr. Greinz, Die fiirsterzbischofliche Kurie und das Stadtdekanat zu Salzburg, Salzburg 1929,
189.23.; .Die Einfiihrung der Maiandacht in Salzburg’, in: Pfarrblatt St. Andrii/Salzburg, 2. Jg., Nr. 5
v. 1. Mai 1918, 2.

% Vgl. Kiippers (oben Anm. 16) 104. — Zu Feigerle vgl. auch A. Kerschbaumer, Bischof Feigerle. Nach dem
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Auch in den Diézesen Linz und Wien konnte sich die Maiandacht inzwischen immer
mehr durchsetzen. In der Besprechung eines Gebetbuchs fiir die Maiandacht wiinschte
der Rezensent der Linzer Theologisch-praktischen Quartalschrift 1853, ,daB diesesché-
ne Andacht allmihlich in unserem Bisthume um sich greife”.>! Bereits vor 1855 war die
Maiandacht an vielen Orten der Ditzese iiblich, ihre stirkste Verbreitung erfuhr sie
jedoch seit diesem Jahre. Im Zusammenhang mit den Feierlichkeiten zur Verkiindigung
des Dogmas von der Unbefleckten Empfiingnis ordnete Bischof Franz Joseph Rudigier
(1853—1884) die abendlichen Maiandachten an, und von da an breitete sich diese An-
dacht in der ganzen Didzese aus.®

Fiir das Bistum Linz sollte die Feier des Dogmas eine besondere Bedeutung erlangen;
denn in Zusammenhang damit gab Bischof Rudigier den Impuls zum Bau des neuen
Mariendomes.* Die Festlichkeiten zur Verkiindigung des Dogmas fanden vom 1. bis
3.Mai 1855 in der Stadt und im Bistum Linz statt. Am Abend des 1. Mai zog eine Prozes-
sion vom Alten Dom zur Stadtpfarrkirche, wo der Bischof eine Marienstatue weihte.
Dann zog die Prozession zuriick zum Dom und Rudigier eréffnete hier die feierliche
Maiandacht, die mit Lauretanischer Litanei und dem Segen abgeschlossen wurde. Am
2. Maifand die Maiandacht abendsin der Stadtpfarrkirche statt. Am nichsten Tag ging
erneut eine Prozession dorthin; nach der Maiandacht zogen alle zum festlichen Ab-
schlu} zuriick zum Dom. Nach Beendigung des Triduums fanden den ganzen Monat
hindurchin der Stadtpfarrkirche abends um 6 Uhr Maiandachten mit kurzen Vortrigen
iiber die Vorziige Mariens statt, die am 31. Mai mit Predigt und Tedeum feierlich ge-
schlossen wurden.?® Auch in anderen Kirchen der Stadt wurden Maiandachten gehal-
ten, so in der Karmeliten- und Kapuzinerkirche sowie im Kirchlein am Freinberg.
Der Episkopat Rudigiers — sein Biograph Meindl nennt den Bischof ,Mariophilus“*”
— war geprigt von einer starken Marienfrémmigkeit. Besonders die Maiandachten
lagen dem Bischof am Herzen, und er wurde nicht miide, sie mit immer neuen Ereignis-
sen zu verbinden: sei es das Konkordat (1856), der italienische Befreiungskrieg (1859),
die Grundsteinlegung des Domes (1862) oder der Kampf um die Konfessionsschule (vor
1880). Der Bischof begleitete die alljzhrlich am Himmelfahrtstag stattfindende Maipro-
zession in Linz. Auch bei den Maiandachten in der Stadtpfarrkirche erschien er hiufig;
bei der feierlichen SchluBandacht im Dom und oft auch bei der Erdffnung hielt Rudigier
selbst eine Ansprache. Seine letzte noch eigenhéndig geschriebene Ansprache von 1884
behandelte das Thema: ,In welcher Meinung wollen wir die Maiandacht aufopfern?*
Auchin der Erzdidzese Wien waren Maiandachten spitestens seit der Mitte des 19. Jahr-

Leben geschildert, Wien 1864, 27f£.; ders., Geschichte des Bistums St. P5lten, 2 Bde., Wien 1876, 11 593-616
(das hier genannte Datum 1854 als Beginn der Maiandacht ist zu korrigieren).

31 Rezension zu E Dorn, Maria meine Liebe, Salzburg 1853, ThPQ 56 (1853), 375f.

32 Vel K. Nieindl, Leben und Wirken des Bischofs Franz Joseph Rudigier von Linz, 2 Bde., Linz 1891/92,
1 376.380f.

3 Vgl. Meindl 11 667; Metzler (oben Anm. 16) 276.

3 Vgl. Meindl 1 384ff; G. Kolb, Marianisches Oberosterreich, Linz 1889, 80—82, 88—92; M. Hiptmair, Ge-
schichtedes Bistums Linz, Linz 1885, 230. Bereits in seinem Hirtenschreiben v. 13. 4. 1855 zur Entscheidung
iiber die unbefleckte Empfingnis kiindigte Rudigier den Dombau als ,Denkmal” dieser Dogmatisierung
an, vgl. E J. Rudigier, Hirtenschreiben, hg. v. E M. Doppelbauer, Linz 1888, 20—30.28.

35 Zum Ablauf dieser Feiern vgl. Meindl 1 375—381; ]. Hérmandinger, Religiéses Leben in Linz im Wandel
der Jahrhunderte, in: 57. Jahresbericht des Bisch6fl. Gymnasiums u. Di6zesanknabenseminares am Kolle-
gium Petrinum, Linz 1960/61, 3—27.20.

3 Vgl. Meind!1381.

37 Vgl. Meindl 11 665—676; ferner: B. Scherndl, Der ehrw. Franz Josef Rudigier — Bischof von Linz, Regens-
burg 21915, 315f.

38 Vgl. Meindl 1 413.421.461f£.502ff.550; II 272.667f u. 6.
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hunderts iiblich. Detaillierte Nachrichten iiber den Beginn dieser Andachten in Wien
liegen nicht vor. Ihren groBen Aufschwung erlebte die Maiandacht nach Abschluf3 des
Konkordates* ab 1855. Etwa um diese Zeit mu3 die Andacht durch Jesuiten in Wien
mit Genehmigung des Erzbischofs Joseph Othmar von Rauscher (1853—1875) einge-
fithrt worden sein. Sie fand in der Deutsch-Ordenskirche statt; im Mai 1856 setzten tég-
liche Maiandachten im Stephansdom ein.*® Das Wiener Provinzialkonzil von 1858 er-
mahnte die Pfarrer, die Feier der Maiandacht einzufiihren; dasselbe wiederholte die
Didzesansynode von 1937, indem sie empfahl, diese Andacht auch weiterhin zu
pflegen.®

Als Begriinder der Maiandacht in Kérnten gilt Valentin Wiery (1858—1880), der Bi-
schof von Gurk-Klagenfurt. Er fithrte nach seinem Amtsantritt diese Frommigkeits-
form alsbald ein und konnte die erste Andacht im Mai 1859 in der Ursulinenkirche in
Klagenfurt mit einer Predigt eréffnen. In Brixen wurden vor 1860 ebenfalls Maian-
dachten gefeiert.*

Ausden Nachbarlandern bestitigen Zeugnisse die Maiandacht in Briinn (1852),4 Prag
(1860)* und Leitmeritz (vor 1866).%

Thren stirksten Impuls empfing diese marianische Frémmigkeitsform durch die 1854 er-
folgte Dogmatisierung der Unbefleckten Empfingnis Mariens. In zahlreichen Diézesen
wurde im Mai des folgenden Jahres dieses Dogma offiziell verkiindet — vielfach in Ver-
bindung mit einer Maiandacht. Es scheint, daB} diese Andachtsform den Gliubigen die
Maéglichkeit bot, den Inhalt des neuen Dogmas zu feiern, es in den Gottesdienst aufzu-
nehmen.

Hiufig wurden auB3ergewohnliche politische und kirchliche Ereignisse zum AnlaB}, die
Maiandacht mit Nachdruck zu propagieren, so beispielsweise wihrend der Kultur-
kampfzeit und wihrend der beiden Weltkriege.

Nach Ausbruch des Ersten Weltkriegs verordnete Papst Benedikt XV. im Jahre 1915, in
den vonihm sehr geschitzten Maiandachten ein von seiner Hand stammendes Friedens-
gebet zu verrichten.?” Auf die in Deutschland erfolgte Einfithrung des 1. Mai als Feier-
tag der nationalen Arbeit (1933) bzw. als Nationaler Feiertag (seit 1934) reagierten eini-
ge Bischéfe durch Anordnung betont feierlicher Gottesdienste und vor allem mit dem
Hinweis auf eine besonders feierliche Eréffnung der Maiandacht an diesem 1. Mai.*
Erneut empfohlen wurde die Andacht wihrend des zweiten Weltkriegs. Schon im Jahre
1939 rief Papst Pius XII. die Glaubigen wihrend des Maimonats zu besonderen Gebeten

% Vgl. Metzler (oben Anm. 16) 275; F. Loidl, Geschichte des Erzbistums Wien, Wien—Miinchen 1983, 239.

© Vgl L. Donin, Katholische Maiglocke, Wien 21866, 3. — Das Buch erschien anlaBlich dieser Andachten
erstmals 1856, vgl. ebda.

4 Vgl. Acta et Decreta Concilii Provinciae Viennensis Anno 1858, Wien 1859, Tit. IV, cap. VIII, 124f; Die
erste Wiener Ditzesansynode am 16. und 17. Mirz 1937, Wien 1937, can. 255, 3, S. 71.

2 Vgl. V. Wiery, Ansprachen und Predigten, Neue Folge, H. 1, Klagenfurt 1874, 93; A. Hackl, Dr. Valentin
Wiery, Fiirstbischof von Gurk (Diss. masch.), Graz 1959/60, 31f; J. Obersteiner, Die Bischéfe von Gurk,
Klagenfurt 196971980, 2 Bde., I1 91.

4 Vgl. Metzler (oben Anm. 16) 276f; J. Zobl, Vinzenz Gasser, Fiirstbischof von Brixen, Brixen 1883, 399.

« Vgl. Beilage zum Schlesischen Kirchenblatt 28 (1852) Nr. 20 v. 15. 5. 1852 (o. S.).

45 Vgl. Sion 29 (1860) 471.

4 Vgl. Salzburger Kirchenblatt 1866, 155.

47 AAS 7(1915) 8f: .Decretum de oratione pro pace singulis diebus in supplicationibus mensis marialis reci-
tanda.” — Deutscher Text bei A. Struker (Hg.), Die Kundgebungen Papst Benedikts XV. zum Weltfrieden,
Freiburg 1917, 37f. — Vgl. z. B. Kirchliches Amts-Blatt fiir die Didcese Rottenburg, Bd. 8 (1915) 127; Kirch-
liches Amtsblatt der Dibzese Miinster 69 (1915) Nr. 9 v. 29. 4., Art. 56.

48 Vgl. z. B. Kirchliches Amtsblatt fiir die Di6zese Miinster 67 (1933) 47; 68 (1934) 58; Kirchlicher Amtsanzei-
ger fiir die Di6zese Trier 1933, Nr. 89; 1934, Nr. 111.
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und Andachten fiir den Frieden unter den Vélkern auf. Vor allem die Kinder sollten sich
andiesem Gebet beteiligen — ein Wunsch, den der Papst zwischen 1939 und 1944 immer
wieder duf3erte.®® Auch die wihrend des Krieges im Jahre 1943 erfolgte Weihe der deut-
schen Di6zesen an das Herz Mariens wurde fast immer im Monat Mai — oft im Rahmen
einer Maiandacht — vorgenommen.* Nachdem Pius XII. 1954 mit der Enzyklika ,Ad
Caeli Reginam” festgelegt hatte, daf3 diese Weihe in der ganzen Kirche jeweils am Fest
Maria Kénigin, dem 31. Mai, zu erneuern war, wurde dieser Weiheakt regelmifig voll-
zogen.* Damit war zugleich ein festlicher AbschluB3 der jihrlichen Maiandachten er-
reicht.

4. Einzelne charakteristische Phiinomene der Feier

Vonihren Anfingen herist die Maiandacht und die damit verbundene spezifische Frém-
migkeit auf zweifache Weise im Gebetsleben der Gemeinde verwurzelt: als neu sich her-
ausbildender Zweig aus der Wurzel des hiuslichen Familiengebetes und als éffentlicher
Gottesdienst. Diese ,Doppelgleisigkeit blieb fortan gewahrt: Noch in den Kriegsjahren
1940—44 wurden die Pfarrer aufgefordert, ihre Gliubigen zu Maiandachten im Kreis
der Familie anzuhalten, wenn der Besuch der Kirche nicht méglich sei.® Vor dem
geschmiickten Marienbild sollte die Familie mit den Kindern beten und singen.

Bei der 6ffentlichen Feier der Maiandacht bildete sich im Laufe ihrer Entwicklung die
Praxis der taglichen Feier immer stirker heraus. Anfangs waren sowohl tigliche Feier
als auch die Feier an bestimmten Wochentagen anzutreffen. Vielerorts war es iiblich,
vorallem Anfang und Schlu3 der Maiandacht, aber auch einfallende Sonn-und Feierta-
ge (z. B. Christi Himmelfahrt und Pfingsten) besonders feierlich zu gestalten. Erdffnung
und Abschlu3 des Maimonats waren vielfach ehrenvolle Aufgabe der Bischéfe und ih-
rer Weihbischéfe.

Als Tageszeit konnte sich der Abend immer stérker durchsetzen, vor allem im 20. Jahr-
hundert sind kaum noch Zeugnisse fiir die morgendliche Maiandacht anzutreffen. Die
Feier selbst lag in den Hinden verschiedener Mitwirkender: Neben dem Leiter — dem
Priester oder Bischof, in Filialkirchen oft ein Lehrer oder ein anderer Laie — und der
Gemeinde beteiligten sich ein Chor oder eine Schola, Kantoren fiir das Singen der Li-
tanei sowie ein Organist.

Die Maiandacht entspricht in ihrer Struktur in vielen Elementen der Sonntagsandacht,
die ihre Herkunft aus dem Stundengebet ableitet.> Zu ihren Grundelementen zéhlen:
Lesung (auch als Predigt oder Betrachtung), Gesang, Litanei sowie Gebete.
Erginzend kommt der Segen hinzu. Die Segenserteilung kann sowohl zur Eréffnung als
zum AbschluB der Feier oder bei beiden Gelegenheiten erfolgen. Auf die Erteilung des

9 AAS 31(1939) 154—156: Ep. ,Quandoquidem” v. 20. 4. 1939 u. 6. — Vgl. z. B. Kirchlicher Amtsanzeiger
fiir die Didzese Trier 1939, Nr. 95; 1940, Nr. 151; 1941, Nr. 129; 1942, Nr. 104; 1943, Nr. 80; 1944, Nr. 83.

50 Vgl. z, B. Kirchlicher Anzeiger fiir die Di6zese Aachen 1943, Nr. 84; Oberhirtliches Verordnungsblatt fiir
das Bistum Speyer 1943, Beil. Nr. 6 v. 12. 4., S. IV u. VIIL

s1 AAS 46 (1954) 625—640.638.

52 Vgl. z. B. Kirchlicher Amtsanzeiger fiir die Di6zese Trier 1944, Nr. 83.

53 Noch heute leiten die Bischéfe in St. Pélten, Linz und Gurk stets die erste und letzte Maiandacht, vgl. H.
Hollerweger, Die Liturgie in den Kathedralkirchen Osterreichs 1984. Ergebnis einer Umfrage, in: Heiliger
Dienst 39 (1985) 21—27.27.

¢ Vgl. hierzu Th. Schnitzler, MeBopferfeier und Nachmittagsandacht, in: DieMesse in der Glaubensverkiin-
digung. FS]. A. Jungmann, Hrsg. v. E X. Arnold und Balth. Fischer, Freiburg 1950, 354—363; ders., Stun-
dengebet und Volksandacht, in: Brevierstudien, hrsg. v. J. A. Jungmann, Trier 1958, 71—84; H. B. Meyer,
Andachten und Wortgottesdienste. Zwei Grundtypen nicht-sakramentaler Liturgie?, in: L] 24 (1974)
157—175.157—161.
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Segens wirkten bischéfliche Anordnungen vielfach regulierend ein, vor allem gegen
eine gedankenlose Segnung aus Griinden einer groBeren Feierlichkeit wurde Einspruch
erhoben.

Uberhaupt spielt das Motiv der Feierlichkeit eine groBe Rolle bei der Maiandacht. Ne-
ben dem besonders geschmiickten Maialtar zeigt sich dies vor allem im Bemiihen, viele
~Hoéhepunkte” zu setzen. Der Gipfel dieser Feier ist — ganz im Sinne typischer Barock-
fréommigkeit — in der Maiandacht vor ausgesetztem Allerheiligsten erreicht.

Eine Besonderheit dieser Frommigkeitsform ist der Brauch, den sogenannten Maialtar
zuerrichten. Meistens handelt es sich dabei um den Marienaltar der Kirche, der mit Blu-
men, Kerzen und sonstigem Schmuck geziert wird. An diesem Altar findet auch die
morgendliche Messe statt. Das heif3t aber, daf} das Zentrum des Gotteshauses und der
Feier dorthin verlagert wurde; nicht mehr der Hoch-Altar, sondern ein eigens errichteter
.Nebenaltar” stand wihrend des Maimonats im Mittelpunkt der Aufmerksamkeit. Vie-
lerorts wurde schlieBBlich sogar der Hochaltar zu einem Mai-Altar umgestaltet. Es fallt
auf, daB anscheinend niemand dagegen Bedenken geduBlert hat.

5. Ansiitze zu einer Neuorientierung: Die Maiandacht in Wandel und Bestand

Heute spielt die Maiandacht in der Frémmigkeit groBer Volksschichten weithin keine
besondere Rolle mehr. Nach dem — wie Georg So6ll schreibt — ,marianischen Hoch-
sommer”,> den die Definition der Assumptio Mariens (1950) und das Marianische
Jahr 1954 im Katholizismus erzeugt hatten, ging das ,Marianische Jahrhundert’ mit
dem Wechsel auf der Cathedra Petri von Pius XII. zu Johannes XXIII. (1958) zu Ende.
Mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil scheint fiir die katholische Kirche eine Epoche,
die auf der Ebene der Theologie weitgehend von Mariologie, auf der Ebene der Frém-
migkeit von streng kirchlich orientierter Marienverehrung bestimmt war, geendet zu
haben.%

Spitestens wihrend dieser Umbruchs- und Erneuerungsphase verschwand neben ande-
ren Frémmigkeitsformen — es ging nicht nur das Interesse an marianischen Andachten
zuriick — vielerorts auch die Maiandacht. Inzwischen ist neben dem Riickgang der
Maiandachten auch ein erneutes Interesse festzustellen. Diese Wendung hin zu wieder
mehr konservativen Frémmigkeitsformen entspricht einem derzeit erstarkenden Re-
staurationsbestreben. Wie im 19. Jahrhundert nach der Revolution eine Phase der Re-
stauration anfing, so scheint auch heute — als Reaktion auf die Erneuerung seit dem
Zweiten Vatikanischen Konzil — eine solche Restauration einzusetzen.

Fiir die Feier der Maiandacht stellt sich die Frage, wie diese Andachtsform mit der heute
wiederins BewuBtsein gerufenen 50tigigen Osterzeit zu verbinden ist; dennin allen Jah-
ren reichen die Osterwochen mehr oder weniger in den Maimonat hinein. Angesichts
der Tatsache, daf3 die Maiandacht als Schépfung des 19. Jahrhunderts in der Frémmig-
keit noch keine lange Tradition besitzt, sollte sich der Blick auf die urspriingliche Mai-
frémmigkeit richten. In der bereits im Mittelalter bezeugten Kreuzverehrung im Mai —
dem ,Geistlichen Mai“ — scheint der theologisch richtige Ansatzpunkt fiir eine Erneue-
rung zu liegen. Zentrales Zeichen und Thema derartiger ,Mai-Andachten” ist das Kreuz,
und zwar das dsterliche Kreuz, das Siegeszeichen.”

%5 G. S6ll, Maria in der Geschichte von Theologie und Frémmigkeit, in: Handbuch der Marienkunde (oben
Anm. 4) 93—231.223.

%6 Vgl. S. Gruber, Mariologie und kirchliches SelbstbewuBtsein (Beitriige zur neueren Geschichte der kath.
Theologie, Bd. 12), Essen 1970, 1.

57 Vgl. hierzu meine Vorschlige: Kreuzverehrung im Mai. Uberlegungen zur Bereicherung der Maiandacht,
in: Gottesdienst 18 (1984) 67f.
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Sicherlich ist ein solcher Wandel der Frémmigkeit nicht ohne weiteres zu erreichen. Auf
keinen Fall scheint es ratsam, die Maiandacht dort, wo sie noch lebendig ist und zur
praktizierten Frommigkeit der Gemeinde zihlt, abzuschaffen. Aber auch hier sollte ein
Wandel in der Thematik erfolgen; die — historisch gesehen — sekundére Marienfrém-
migkeit sollte auf die primére Christusfrémmigkeit hingeordnet werden. Damit einher-
gehensollte eine wahrhaft liturgische Marienverehrung unter Ausschépfung aller Még-
lichkeiten, die die erneuerte Liturgie bietet.

Auch die Herkunft der Maiandacht aus dem Stundengebet muf3 wieder deutlicher ins
BewuBtsein treten. Es steht nichts dagegen, beispielsweise in einer mit der Gemeinde ge-
feierten Vesper im Maimonat das Magnifikat als das diesem Gottesdienst eigentiimliche
marianische Element besonders feierlich herauszustellen.

Den Kanon heutiger Marienverehrung hat das Zweite Vatikanische Konzil vorgegeben.
Derentsprechende Abschnitt des Artikels 103 der Liturgiekonstitution sei abschlieBend
zitiert:

.Bei der Feier dieses Jahreskreises der Mysterien Christi verehrt die heilige Kirche mit
besonderer Liebe Maria, die selige Gottesgebarerin, die durch ein unzerrei3bares Band
mit dem Heilswerk ihres Sohnes verbunden ist. In ihr bewundert und preist sie die erha-
benste Frucht der Erlésung. In ihr schaut sie wie in einem reinen Bilde mit Freuden an,
was sie ganz zu sein wiinscht und hofft“ (SC 103).
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RUDOLF ZINNHOBLER

Das Martyrium des hl. Florian

Der stolze Bau des Rémerreiches war schon am Einstiirzen, als Kaiser Diokletian
(284—304) versuchte, den Verfall dadurch abzuwenden, daf3 er das Reich besser durch-
organisierte und unbequeme Elementebeseitigte. Damals wurde die Randprovinz Nori-
kum zweigeteilt (in Binnen- und Ufernorikum) und wurden MaBnahmen gegen die
Christen eingeleitet. Vier rasch aufeinanderfolgende, sich jeweils verschirfende Edikte
bestimmten u. a., daB alle Christen in angesehenen Stellungen von ihrem Posten ent-
fernt werden sollten und schlieBlich, daB jeder Christ seinem Glauben durch die Dar-
bringung eines Opfers fiir die heidnischen Gétter absagen sollte. Davon wurde auch ein
Mann namens Florian betroffen.

1. Fiir Christus ins Exil

Florian war der héchste Zivilbeamte der Provinz Ufernorikum, der Vorsteher der Kanz-
lei des Statthalters. Und er war Christ. Lingst hatte das Christentum seinen Weg iiber
die Alpen genommen. Soldaten und fahrende Kaufleute hatten die Botschaft des Evan-
geliums vermittelt. Es war allmihlich auch gelungen, kleinere und groBere Gemeinden
aufzubauen. Wir diirfen solche jedenfalls in Ovilava (Wels), der Hauptstadt von Ufer-
norikum, und in Lauriacum (Lorch), der Lagerstadt an der Enns, annehmen.

Die Christen hielten wie Pech und Schwefel zusammen. Sie trafen sich zu kultischen Fei-
ern und stirkten sich am Tisch des Herrn. Ihr enger ZusammenschluB nach Art einer
Partei und ihre geheimen, unter Ausschluf} der iibrigen Mitbiirger veranstalteten Ver-
sammlungen machten sie verdachtig. Aber im wesentlichen konnte man damals unge-
stort seiner Uberzeugung leben. Bis plétzlich, wie ein Blitz aus heiterem Himmel, Dio-
kletian seine Christenerlisse herausgab.

Statthalter in Ufernorikum war damals Aquilinus. Schon das erste Edikt des Kaisers né-
tigte thn, auch seinen eigenen Kanzleichef zu entlassen.

Nach einer steilen Karriere, die Florian in seine hohe Stellung, die ihn ausfiillte und sei-
ner Begabung entsprach, gebracht hatte, wurde er ohne irgendein Vergehen iiber Nacht
entlassen. Und er durfte nicht einmal am Ort bleiben, an dem er seine Freunde und seine
Familie hatte (Wels oder Lorch). Es wire freilich ein Leichtes gewesen, das Amt zu behal-
ten. Florian hitte ja ,nur” aus der Gemeinschaft der Christen austreten miissen. Aber
genau das kam fiir ihn nicht in Frage. Er gab lieber alles andere auf — als seine Uberzeu-
gung. So begab er sich nach Cetium (St. Pélten). Er ging fiir Christus ins Exil.

2. Fiir die Christen in den Tod

Wir wissen nicht, ob sich Florian den Ort fiir seine Zwangspension selbst ausgesucht
hatte. Méglicherweise hatte ihm auch sein Chef diesen Platz angewiesen, um seinem
verdienten Mitarbeiter die Chance zum Untertauchen zu geben. Hitte sich Florian in
Cetium ruhig verhalten, hitte er sich nicht exponiert, es wire ihm wohl nicht viel pas-
siert. Er hatte dort ,iiberwintern’ kénnen, denn nicht einmal zehn Jahre spiter wurde
das Christentum zur erlaubten Religion erklért (313). Nun hitte er sich auch wieder zum
Christentum bekennen diirfen. Freilich wire Florians Name heute vergessen, wenn er
so gehandelt hitte. Das lieB aber seine Auffassung vom Christsein nicht zu.

166



Florian erfuhr in Cetium davon, daB aufgrund des vierten diokletanischen Edikts ein
groBer Schauprozef in Lorch stattfand, bei dem der Statthalter Aquilinus den Vorsitz
fiihrte. An die vierzig Christen, die nicht bereit waren, den Géttern zu opfern, wurden
damals grausamen Martern unterzogen und dann ins Gefiingnis geworfen. Als Florian
dav